La conception du Jihad : entre la doctrine classique et les jihadistes d'Al-Qaïda by Asso, Racha
UNIVERSITÉ DU QUÉBEC À MONTRÉAL 
LA CONCEPTION DU JIHAD: ENTRE LA DOCTRINE CLASSIQUE ET LES JIHADISTES
 
D'AL-QAÏDA
 
MÉMOIRE
 
PRÉSENTÉ
 
COMME EXIGENCE PARTIELLE
 
DE LA MAÎTRISE EN SCIENCE POLlTIQUE
 
PAR
 
RACHAASSO
 
SEPTEMBRE 2007 
UNIVERSITÉ DU QUÉBEC À MONTRÉAL
 
Service des bibliothèques
 
Avertissement 
La diffusion de ce mémoire se fait dans le respect des droits de son auteur, qui a signé 
le formulaire Autorisation de reproduire et de diffuser un travail de recherche de cycles 
supérieurs (SDU-522 - Rév.ü1-2006). Cette autorisation stipule que "conformément à 
l'article 11 du Règlement no 8 des études de cycles supérieurs, [l'auteur] concède à 
l'Université du Québec à Montréal une licence non exclusive d'utilisation et de 
publication de la totalité ou d'une partie importante de [son] travail de recherche pour 
des fins pédagogiques et non commerciales. Plus précisément, [l'auteur] autorise 
l'Université du Québec à Montréal à reproduire, diffuser, prêter, distribuer ou vendre des 
copies de [son] travail de recherche à des fins non commerciales sur quelque support 
que ce soit, y compris l'Internet. Cette licence et cette autorisation n'entraînent pas une 
renonciation de [la] part [de l'auteur] à [ses] droits moraux ni à [ses] droits de propriété 
intellectuelle. Sauf entente contraire, [l'auteur] conserve la liberté de diffuser et de 
commercialiser ou non ce travail dont [il] possède un exemplaire.» 
REMERCIEMENTS 
Une des causes de la violence (du sacré) tient à ce fait 
originel: la perspective eschatologique des trois 
monothéismes est fort comparable puisque la finitude de 
l'homme n'induit pas sa finalité [accomplir le dessein du 
créateur]. Alors, certains sont tentés d'accélérer le processus 
au risque de contrarier le dessein de la Providence en 
choisissant l'Apocalypse pour faire advenir le Royaume. 
Bruno Etienne, Les amants de l'apocalypse. 
Ce mémoire est le résultat d'un travail entamé en 2003, mais qui a été interrompu à plusieurs 
reprises. Je tiens à remercier mes directeurs, André Corten et Rachad Antonius, qui l'ont 
enrichi de leurs remarques et conseils, et m'ont accordé leur confiance. Je voudrais leur dire 
ma profonde gratitude. 
Je remercie également Gilles Kepel, Zina Osmani et Carine BoutiHer de leur accueil et leur 
soutien lors de mon séjour à l'Institut d'études politiques de Paris. 
Je souhaite aussi exprimer ma reconnaissance aux personnes qui m'ont encouragée, chacun à 
sa façon, dans cette aventure: Rouben, Volo, Dahman, Brigitte et Kamel. Un merci spécial à 
Lili, Manue et Jacques, qui n'ont pas mesuré leur temps pour réviser ce travail ou régler 
quelques problèmes de logistique. Je leur suis redevable. 
Enfin, j'ai une pensée toute particulière pour mon professeur Thierry Hentsch. Ce mémoire 
lui est dédié. 
TABLE DES MATIÈRES 
LISTE DES FIGURES.................................................................. ..... v
 
RÉSUMÉ....................................................................................... VI
 
INTRODUCTION .. 
CHAPITRE 1
 
APERÇU DE LA LITTERATURE, PROBLEMATIQUE
 
ET METHODOLOGIE......... 5
 
1.1 La littérature sur l'islamisme et le jihad . 5
 
1.2 Problématique . 8
 
1.3 Méthodologie . Il 
1.3.1 Méthode et démarche adoptées.. .. . .. . ... .. .. ... . .. .. .. . . .. . . .. .. .. .. .... 11
 
1.3.2 Sources. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .. 15
 
1.3.3 Organisation du mémoire.................................................. 16
 
CHAPITRE II
 
LE JIHAD COMME COMPOSANTE DE LA LOI ISLAMIQUE............ 18
 
2.1 La loi islamique.............................. 19
 
2.1.1 Origine et sources de la loi................................................ 19
 
2.1.2 La Loi des nations...................................................... .... 21
 
2.2 La doctrine du jihad . 26
 
2.2.1 Les fonctions du jihad . 28
 
2.2.2 Lesconditionsdujihad..................................................... 31
 
2.2.3 Le jihad interne..................... 33
 
2.2.3.1 Contre les apostats......... 33
 
2.2.3.2 Contre les dissidents.. 34
 
2.2.3.3 Contre les déserteurs et les brigands............................ 36
 
IV 
2.2.4 Le jihad externe . 36
 
2.2.4.1 Contre les gens du Livre . 36
 
2.2.4.2 Contre les polythéistes .. 37
 
2.2.5 Les procédés guerriers . 37
 
2.2.6 Transformation dujihad: de l'époque médiévale aux années 1980.. 39
 
CHAPITRE III
 
LE JIHAD D'AL-QAÏDA . 45
 
3.1 La vision conceptuelle du monde . 48
 
3.2 Objectifs dujihad armé . 52
 
3.2.1 Vers l'exportation du combat. .. 55
 
3.2.2 Les cibles dujihad . 57
 
3.3 La mise en œuvre dujihad . 61
 
3.3.1 Rhétorique et stratégie méd iatique , . 62
 
3.3.2 Stratégie militaire: terreur et culte du martyre . 64
 
CONCLUSION . 70
 
APPENDICE A
 
LE CORAN ET LA QUESTION DU JIHAD . 74
 
RÉFÉRENCES : .. 76
 
LISTE DES FIGllRES 
Figure Page 
1.1 Quelques-uns des principaux oulémas et idéologues de la mouvance 
jihad iste actuelle...... 12 
2.1 Les principaux juristes classiques ayant écrit sur le jihad répartis selon 
leur école juridique........................................................................ 30 
RÉSUMÉ 
Ce mémoire porte sur la conception du jihad offensif telle que développée à partir des années 
1980 par Abdallah Azzam, Ayman Al-Zawahiri et Oussama ben Laden. L'importance 
considérable que revêt le phénomène jihadiste et l'impact sur la gouverne qu'on lui attribue, 
sUliout depu is les attentats de septembre 200 l, nous ont amenée à y consacrer cette 
recherche. Le choix de concentrer notre attention sur les trois principaux idéologues d'Al­
Qaïda a été motivé par le fait que leur système doctrinal représente l'élément le plus tangible 
de la mouvance salafiste j ihadiste contemporaine. Nous avons tenté de comprendre leur 
justification de la violence en comparant leur discours à la conception du jihad dans la 
doctrine classique, les règles théologico-juridiques établies durant les premiers siècles de 
l'islam. À partir de thèmes que nous avons identifiés dans la littérature sur la doctrine 
classique, nous avons déterminé trois catégories descriptives qui ont servi de base de 
comparaison: 1) la vision conceptuelle du monde, 2) les objectifs dujihad armé, et 3) sa mise 
en œuvre. 
Nous supposions que le discours d' Azzam, Al-Zawahiri et ben Laden trouvait sa légitimation 
dans la doctrine classique, mais que leur jihad n'était pas conçu selon les mêmes modalités. 
Pour vérifier notre hypothèse, nous avons soumis les déclarations et écrits de ces trois 
idéologues à une analyse de contenu, et ce, à la lumière de la grille de comparaison que nous 
avions déterminée. Cette analyse nous a permis de constater qu'Azzam, AI-Zawahiri et ben 
Laden emploient les catégories juridiques classiques en les détextualisant et en les appliquant 
à une réalité et des problèmes contemporains bien éloignés de ceux des premiers temps de 
l'islam. Même si nous avons observé quelques différences, nous avons noté que, 
globalement, le jihad qu'ils prônent s'inscrit plus ou moins dans les limites établies par la 
doctrine classique: Le plus souvent, ces idéologues adoptent des règles définies par les textes 
classiques comme des cas d'exception, les assemblent et les mettent de l'avant. 
Mots clés 
Jihad, discours, doctrine classique, Al-Qaïda, Abdallah Azzam, Ayman Al-Zawahiri, 
Oussama ben Laden. 
INTRODUCTION
 
Les événements du Il septembre 2001 ont suscité l'attention des médias et des pouvoirs 
publics sur les causes de la violence anti-occidentale faite au nom de l'islam, un phénomène 
qui a connu une résurgence depuis une vingtaine d'années. Plusieurs voix se sont depuis 
élevées pour remettre en question la dynamique du système international actuel qui, à 
l'origine des inégalités socio-économiques et de la répression politique, expliquerait ce 
nouveau phénomène terroriste. 
D'autres se sont penchés sur la question du dogmatisme religieux pour tenter d'expliquer le 
recours des islamistes radicaux au terrorisme, une violence pol itique associée communément 
et de façon réductrice au jihad. 
Souvent galvaudé dans les médias, le jihad est une des notions les plus complexes de l'islam. 
Les non-musulmans la perçoivent le plus souvent comme une guerre sainte qui les vise, alors 
que pour la majorité des musulmans, il s'agit d'un devoir religieux qui consiste en un effort 
personnel pour s'élever dans la voie de Dieu. 
L'étymologie du terme jihad, de la racine arabe jhd, indique l'effort dirigé vers un objectif 
déterminé. Comme le souligne AI-Ashmawy, le sens du concept jihad a connu une évolution 
au cours de la révélation coranique, répartie en deux périodes, les versets coraniques ayant été 
« révélés» au cours des événements et des situations qui ont marqué la vie de Mouhammad. 
Durant la période mecquoise de la révélation (610-622), le jihad avait une signification 
spirituelle et morale. Il s'agissait alors de l'effol1 personnel que le musulman devait faire 
pour vivre pieusement en résistant à l'hostilité des païens et au désespoir. C'est au cours de 
l'époque médinoise (622-632) que « le terme dépasse ce simple sens spirituel pour inclure, en 
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outre, la lutte individuelle et collective contre les païens de La Mecque» (Al-Ashmawy, 
1989, p. 67-68). 
À partir de Médine, Mouhammad et sa communauté menacent, et parfois attaquent, les 
caravanes mecquoises pour obtenir leur reconnaissance et le droit de revenir à La Mecque, 
lieu sacré parce qu'il abrite la Kaaba, construite selon eux par Abraham et son fils Ismaël. En 
624, les Mecquois, qui refusent tout compromis avec Mouhammad, dirigent une armée pour 
le combattre ainsi que sa communauté. C'est à partir de cette première grande bataille contre 
les païens, à Badr, que le jihad acquiert le sens de guerre sainte. Dorénavant, les versets 
coraniques permettront la guerre (AI-Ashmawy, 1989, p. 68-69), et Mouhammad, à la fois 
chef spirituel et chef politico-militaire, pourra fonder une machine de guerre pour instaurer 
l'autorité de Dieu et assurer la domination de l'islam. Cette machine, qui a ensuite été 
perfectionnée par les califes Abou Bakr et Omar, aura permis de conquérir, en moins d'un 
siècle, un territoire qui s'étendait du Maghreb jusqu'au aux marches de l'Inde (Djaït, 1989, p. 
58-60). 
Comme nous le verrons dans le deuxième chapitre, les « standards» juridiques, régissant 
notamment le jihad, ont été formulés durant les cinq premiers siècles de l'islam. Les textes 
théologico-juridiques de cette époque constituent ce qu'on appelle aujourd'hui la tradition ou 
la doctrine classique (Donner, 1991, p. 59). À partir du Xe siècle, le discours du jihad va 
progressivement s'affaiblir et connaître une certaine mise en sourdine (Eu ben, 2002, p. 14) 
jusqu'à sa résurgence à la fin du XIXe siècle avec Sayyid lamaI AI-Din AI-Afghani, 
Muhammad Abduh et Rashid Rida. 
Ce discours s'est radicalisé au cours du XXe siècle, avec notamment Abou Ala Mawdoudi, 
Sayid Qotb, Abdel Salam Faraj et, plus tard, avec Abdallah Azzam, Ayman AI-Zawahiri et 
Oussama ben Laden, les trois « piliers» d' AI-Qaïda. Ces promoteurs d'un islamisme radical 
légitiment la violence, non seulement contre les non-musulmans, mais également contre les 
gouvernants musulmans qu'ils considèrent comme impies. Reprenant des concepts salafistes 
(de salafiya, qui signifie Je retour au chemin des pieux ancêtres, soit les compagnons de 
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Mouhammad et leurs successeurs immédiats), surtout ceux d'Ibn Taymiyya, ils élèvent le 
jihad au rang d'obligation religieuse au même titre que le sont les piliers de l'Islam J. 
Ce caractère propre à la dynamique et au développement du jihad, c'est-à-dire sa politisation 
et sa légitimation de la violence, nous pourrons le comprendre davantage à partir de l'étude 
que nous proposons. Notre travail se veut une observation documentaire de la conception du 
jihad offensif contemporain telle que développée à partir des années 1980 par Abdal.lah 
Azzam puis par Ayman Al-Zawahiri et Oussama ben Laden, représentants par excellence de 
cette tendance que Kepel (2003a) et Roy (2002b) appellent le « salafisme jihadiste », à la 
lumière des canons fixés dans la loi islamique et la doctrine classique. 
Notre revue de la littérature a montré que le sujet revêt une importance considérable depuis la 
décennie 1980, et à plus forte raison depuis les événements de septembre 200 l. Plusieurs 
raisons motivent la recherche que nous proposons. D'abord, l'intérêt que présente 
aujourd'hui le nouveau phénomène de jihad international, dans la mesure où sa mise en 
pratique mobilise les politiques des gouvernements au point de transformer les pratiques du 
droit relatif aux libertés individuelles et collectives. Ce constat ne vaut pas seulement pour les 
États-Unis, hérauts de la « guerre contre le terrorisme », mais aussi pour d'autres pays de 
l'Occident et de l'Orient musulman. 
Par ailleurs, peu d'études poussées - il en existe surtout en langue arabe - ont été réalisées à 
ce jour sur le rapport du salafisme jihad iste à J'islam orthodoxe. En outre, le concept de jihad 
s'avère l'occasion d'amalgames et de préjugés qui agissent sur les imaginaires collectifs et 
conduisent à davantage d'incompréhension dans l'opinion publique. 
Enfin, la synthèse que nous proposons des traits idéologiques entourant l'émergence et le 
développement de la conception du jihad dans les deux périodes choisies peut contribuer à 
1 Les cinq piliers consistent en ['affirmation de ['Unicité de Dieu (<< II n'y a de dieu que Dieu et 
Mouhammad est son Prophète »), l'obligation des cinq prières rituelles, le jeûne pendant le mois de 
Ramadan, ['aumône légale et le pèlerinage à La Mecque. 
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faire le point sur ce qui a été écrit jusqu'à maintenant et à expliciter les questions qUI 
pourraient en découler. D'autres recherches devront suivre J'évolution de la production 
intellectuelle subséquente chez les idéologues jihadistes, vérifier la pérennité du phénomène 
et la manière dont il se traduit dans la réalité. 
CHAPITRE 1 
APERÇU DE LA LITTERATURE, PROBLEMATIQUE ET METHODOLOGIE 
1.1 La littérature sur l'islamisme et le jihad 
Il serait difficile de discuter de tout ce qui a été écrit sur l'islamisme, et sur le jihad en 
particulier, car il existe une somme considérable de matériaux sur ces sujets. Ces deux 
phénomènes suscitent plusieurs questionnements sur leurs causes, leur nature et leurs effets, 
et le milieu académique est en quelque sorte divisé sur leur conception. 
Nombreux sont les ouvrages qui analysent la résurgence islamiste survenue à la fin du XIXc 
siècle, ses mécanismes, les mouvements qui en ont fait leur idéologie, leurs affiliations et leur 
rapport à la violence politique. Carré (1983, 2004), Étienne (1987, 2005), Kepel (2003a) et 
Roy (1992, 2002a) évoquent l'ol1hodoxie des islamistes radicaux contemporains en matière 
de jihad et leur revivalisme révolutionnaire, cette tendance qui consiste à recourir à 
l'enseignement et à l'histoire islamiques pour bâtir une idéologie de changements social, 
économique et politique. 
En ce qui concerne le jihadisme contemporain, la littérature a été particulièrement prolifique 
après les attentats du II septembre 2001. De la masse de livres qui a envahi les rayons de 
librairies, peu d'ouvrages peuvent toutefois être qualifiés de scientifiques, voire de sérieux, la 
majorité étant l'œuvre de spécialistes patentés de toutes sortes, pressés de vendre leurs 
analyses et points de vue à un public qui cherche à comprendre ces événements. Seules 
quelques analyses de qualité ont su décrypter la profusion de textes et discours jihadistes et 
en offrir des interprétations précieuses, mais leur diffusion s'est surtout limitée au milieu 
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académique. Nous avons notamment répertorié les écrits de Burgat (2002, 2005), Cook 
(2005), Saghi, Hegghammer et Lacroix (2005a), Kepel (2003a, 2003b, 2004) et Roy (1992, 
2002b). 
Pour classer les approches sur l'étude de l'islamisme, plusieurs typologies sont possibles. Par 
exemple, Ismail (2003, p. 1-26) en détermine trois types qui, selon elle, sont les plus 
influentes: historique narrative, sociologique et politico-économique, et enfin, historique et 
anthropologique critique. De son côté, Burgat (2006, p. 79-99) identifie notamment la 
tradition orientaliste occidentale, l'approche culturaliste et l'approche socio-économique. 
Pour notre part, nous avons choisi de crOIser ces approches et d'en tirer le maximum 
d'éléments tangibles dans une perspective multidisciplinaire. 
En ce qui concerne les travaux sur le jihad classique, nous avons identifié trois tendances: 1) 
anthropologique critique, 2) apologétique et 3) descriptive et analytique. 
Dans la première, il s'agit de travaux produits par des islamologues occidentaux comme 
Lewis (2002, 2003) et Rodinson (1980) et qui empruntent des approches essentialistes, avec 
comme résultat une vision statique de l'islam. Leurs références aux sources sont littérales, 
sans chercher à les mettre dans une perspective historique. Souvent sensibles à certaines idées 
de « choc des civilisations» et partant d'une posture ethnocentrique, ils axent leur examen 
sur la dimension religieuse de « guerre sainte », vue comme intemporeJle, immanente et 
inhérente à la culture musulmane. 
À l'opposé, dans la deuxième catégorie, les auteurs présentent le jihad comme un instrument 
de paix et mettent l'accent sur ses aspects défensif et spirituel. Certains sont distinctement 
apologistes et liés à la mouvance islamiste, comme Taliqani (1986) et Shaltut (1977). 
D'autres, comme Esposito (2002), Zawati (2001), AI-Ashmawy (1989), Bonney (2004) et 
Ferjani (2005) sont à la limite de l'académique et de l'apologétique. Dans les deux cas, ils 
atténuent la dimension offensive et guerrière dans la doctrine classique du jihad, même 
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lorsqu'ils reconnaissent son importance dans les conquêtes islamiques, et cherchent à 
décharger le Coran de toute contribution à la formation de la doctrine en sélectionnant les 
versets pacifistes. 
Comme le fait remarquer Donner (1991, p. 31), l'analyse que les chercheurs développent sur 
le jihad, ainsi que c'est le cas pour d'autres discussions relatives à l'islam, dépend du choix 
de textes qu'ils font pour déterminer l'attitude officielle ou représentative de l'islam officiel 
sur cette question. 11 est indéniable que le facteur émotif et celui du parcours personnel du 
chercheur peuvent également influencer cette attitude. 
Dans la troisième catégorie, on trouve les travaux les plus élaborés sur le jihad. Il s'agit 
d'auteurs comme Khadduri (1969), Morabia (1993) et Peters (1996), qui ont compilé et décrit 
les aspects normatifs de la doctrine à travers des recherches directes et approfondies des 
textes classiques. Même si leurs écrits laissent transparaître une sympathie pour 
l'enseignement islamique, leur démarche demeure rigoureuse et objective. II en va de même 
pour Ali et Rehman (2005), Lambton (1981), Donner, Kelsay, Lawrence, Martin et Mayer 
(1991), Johnson (1991,1997), qui ont largement contribué à la compréhension de l'univers 
conceptuel islamique classique et des différentes influences intervenues dans l'élaboration de 
la doctrine du jihad. 
Nous aurons l'occasion de « faire parler» ces travaux que nous avons répertoriés et 
d'exposer plus en profondeur les contributions de leurs auteurs au cours de notre analyse. 
Nous avons cependant noté qu'aucun parmi eux ne fait une analyse comparative formelle de 
la dynamique discursive et du sens argumentaire accordé au jihad offensif (jihad ibtida i ou 
jihad al-talab) dans la doctrine classique et chez les « salaflstesjihadistes» d'aujourd'hui. 
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1.2 Problématique 
Partant du constat que la motivation avouée derrière le projet jihadiste actuel réside dans la 
volonté de combattre les « mauvais musulmans» et un ordre mondial illégitime, parce que 
dominé par l'Occident judéo-chrétien, en réactualisant la cité idéale de Mouhammad (voir 
Kepel et Milelli, 2005a), notre question est la suivante: est-ce que le jihad défendu par 
Abdallah Azzam, Ayman AI-Zawahiri et Oussama ben Laden est fidèle à la doctrine 
classique du jihad, tel qu'ils le prétendent eux-mêmes? 
Notre hypothèse est que le discours de ces salafistes sur le jihad trouve sa légitimation dans la 
doctrine classique, qui constitue également un discours, mais que ce jihad n'est pas conçu 
selon les mêmes modalités. 
Notre postulat est que les idéologues j ihadistes extirpent le discours normatif de la guerre 
dans la doctrine islamique de son contexte historique pour l'employer comme justification 
morale d'une violence qui prétend répondre à la dynamique matérielle et structurelle à 
l'intérieur des pays musulmans et dans le système international actuel, mais qui s'articule 
surtout autour d'un rejet radical des influences de l'Occident. 
Il existe plusieurs catégorisations théologico-juridiques de types dejihad dans l'islam: 
« While Ibn Qayyim al-Jawziyya distinguished four types of jihad: the struggle against 
the self; the struggle against evil; the struggle against non-believers; and the struggle 
against hypocrites, al-Mawardi, for his part, divided jihad into two general categories: 
war of public interest, and war against polytheists and apostates. In a similar vein, other 
Muslim jurists spelled out two types of jihad: the greater jihad and the lesser jihad: the 
first is directed against the self and evil, while the second type deals with Muslims 
(highway robbers, rebels, apostates and unjust rulers), and with non-Muslims 
(polytheists and scripturaries2). » (Zawati, 200 l, p. 29-30) 
2 Appelés ahl al-kitab, al-kitabiyûn, ou gens du Livre. Voir cette catégorie de manière détaillée 
au chapitre II. 
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C'est sur ce « petit jihad », le combat « sur [e sentier de Dieu» (jihad Ji sabil Allah), que 
nous allons nous pencher. Il existe deux conceptions du jihad militaire, une d'essence 
offensive, et l'autre d'essence défensive. La première, la plus répandue dans le sunnisme 
classique, considère que l'islam «vraie religion, ayant vocation à régenter et sauver 
l'humanité, doit s'étendre par la force sur les nations et les sociétés non-soumises et qui, 
"appelées", ont opposé leur refus », tandis que la seconde, celle des réformistes modernes 
notamment, « se borne à affirmer la juste protection de l'islam, de sa terre et de ses fidèles» 
(Charnay, 1986, p. 14). Comme nous l'avons précisé, c'est le jihad offensif, dans le sens de 
l'action armée contre les ennemis de la foi et les non-croyants en vue de ('unité et de 
l'expansion de l'islam, fondé sur la doctrine du jihad et identifié comme tel dans le droit 
islamique, qui nous intéresse. 
Cependant, [es deux interprétations peuvent se confondre. Comme le note Mayer (1991, p. 
204), la volonté de protéger [a liberté de ['islam et de préserver l'ordre social de la 
communauté, qui relève donc de l'autodéfense, peut aussi être invoquée comme argument 
pour justifier un jihad offensif. Cette ambiguïté est d'ailleurs présente dans le Coran lui­
même, avec l'alternance de versets prônant tantôt une attitude défensive, tantôt une attitude 
offensive (Donner, 1991, p. 47). 
Dans l'islam classique, le jihad est un instrument de l'État en même temps que le reflet des 
relations de guerre entre les musulmans et les non-musulmans (Mayer, 1991, p. 202). Il est 
intrinsèque à l'Histoire, nécessaire et légitime en raison de l'objectif auquel il tend 
(Lawrence, [991, p. 144).« D'après la doctrine et [a tradition historique, [le jihad est devenu] 
une obligation juridique au nom du principe fondamental d'universalisme, car l'islam doit 
s'étendre à tout l'univers, au besoin par [a force. » (Etienne, 1987, p. 190) Selon Khadduri 
(1969, p. 54), cet impératif d'expansion a produit une « institutionalizing [of] war as part of 
the Muslim [egal system and made use of it by transforming war into a holy war designed to 
be ceaselessly declared against those who failed to become Muslims ». 
JO
 
Nous emploierons tantôt l'expression «guerre sainte », qui fait référence au caractère 
religieux de cette doctrine normative, tantôt « guerre juste », qui renvoie à sa dimension 
séculière, utilitaire et stratégique, tout en considérant sa base éthique religieuseJ . 
Nous avons choisi de traiter uniquement de la conception sunnite du jihad, cette branche de 
l'islam étant majoritaire avec près de 85 % des musulmans dans le monde. Peters (1996, p. 4) 
souligne que les doctrines sunnite et chiite en matière de jihad offensif sont très similaires. La 
différence principale du chiisme consiste au fait que Je jihad offensif ne peut en théorie être 
proclamé que sous l'autorité de l'imam4 ou d'un mandataire désigné par lui. Or, le douzième 
et dernier imam, le Mehdi ou imam caché, s'est occulté en l'an 873, et son retour n'est 
attendu qu'à la fin des temps. 
En ce qui concerne le salafisme jihadiste, nous nous baserons sur l'acception adoptée par Roy 
(2002b, p. 134-136), qui le définit par «son scripturalisme théologique et son anti­
occidentalisme culturel» et par sa « vision très stricte et littéraliste du message coranique, 
dans la tradition hanbalite ». 11 se distingue des autres formes de salafisme5 en ce qu'il donne 
la priorité à la lutte armée plutôt qu'à la prédication religieuse. 
Le choix des concepts et le sens qu'on leur attribue posent un problème en ce qu'ils nous 
parviennent déjà interprétés et que l'usage qui en est fait peut être conditionné par l'attitude 
profonde des auteurs par rapport à la question du jihad et, de façon plus large, par rapport à 
3 Voir Firestone (1999, 15-18) pour la distinction entre les deux catégories, et Khadduri (1969, 
p. 58) pour l'historique du concept de «guerre juste ». Notons que l'expression «guerre sainte» est 
d'origine chrétienne et qu'il n'existe pas d'équivalent dans le vocabulaire islamique, sinon le «jihad» 
(Lawrence, 1991, p. 142). 
4 Ce terme désigne communément celui qui dirige la prière d'une communauté. Dans le droit 
islamique, il désigne la personne en charge de la direction suprême de la communauté des musulmans, 
J'oumma (voir Encyclopédie de l'Islam, t. 3, p. J 192-1193 et la page 22 de notre texte), et c'est 
uniquement dans ce sens que nous l'employons dans ce mémoire. 
5 Roy (2002b, p. 141) évoque la catégorie des conservateurs, qui poursuivent la purification de 
la pratique et de la foi, et celle des prédicateurs, qui cherchent la « réislamisation » des sociétés. 
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l'islam. Les idées et les préjugés ethnocentriques, a priori et a posteriori, qui figent la 
religion musulmane dans une conception fixe et unique représentent un obstacle dans ce type 
d'analyse. À cet égard, et sachant qu'il existe du point de vue théologique orthodoxe un seul 
islam, nous insistons pour faire la distinction entre 1) l'islam populaire et traditionnel - ou 
plutôt les islams populaires et traditionnels, différents d'une culture et d'une région à l'autre, 
voire d'un individu à un autre -,2) l'islam fondamentaliste6 rationaliste et spiritualiste et, 3) 
l'islam radical, ou islamisme, qui, partageant le puritanisme moral du fondamentalisme, 
théorise l'islam et cherche, à travers l'activisme, à opérer un changement politiquement 
radical de la société (Etienne, 1987, p. 21-22). 
Notre analyse porte sur le salafisme j ihadiste, qui est une branche de cette troisième 
catégorie, et sur la tradition classique. Les conceptions du jihad qui y sont admises ne 
représentent que des lectures du sacré. Bien entendu, il existe d'autres lectures. 
1.3 Méthodologie 
1.3.1 Méthode et démarche adoptées 
Nous opérerons notre analyse par une démarche comparative de manière à positionner le 
discours d'Abdallah Azzam, Ayman AI-Zawahiri et Oussama ben Laden par rapport à la 
conception du jihad dans la doctrine classique et à identifier les similitudes et les différences. 
Ceci implique pour nous d'étudier leur lecture de la réalité politique et la façon dont ils 
traduisent les textes sacrés de l'islam pour légitimer le recours à la violence. Précisons que 
notre approche est essentiellement descriptive. 
6 Quoique qu'il s'agisse d'une expression relative au christianisme et empruntée à la 
terminologie anglo-saxonne, le fondamentalisme (usuliyya) est employé dans le cas de l'islam pour 
désigner un courant piétiste et conservateur qui s'oriente vers un passé idéalisé et qui fait une lecture 
littérale des textes fondateurs, le Coran et la sunna (Al-Ashmawy, 1989, p. 75-77). 
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Le choix de concentrer notre attention sur les trois principaux idéologues d'Al-Qaïda a été 
motivé, d'une part, par les délais et moyens impartis à notre recherche et, d'autre part, par le 
fait que leur système doctrinal représente l'élément le plus tangible de la mouvance salafiste 
jihad iste contemporaine, qui compte un certain nombre d'oulémas et d'idéologues influents. 
La figure 1.1 indique le nom de certains des principaux représentants de ce courant. 
• Hamid Al-Ali 
• Ali AI-Khudayr 
• Nasir AI-Fahd 
• Abou Basir AI-Tartoussi 
• Abou Qatada AI-Filastini 
• Abou Mohammad AI-Maqdissi 
Figure 1.1 Quelques-uns des principaux oulémas et idéologues de la mouvance 
jihadiste actuelle. (D'après Lacroix, Stéphane. 2005a. « Ayman al-Zawahiri, le 
vétéran du jihad », p. 294. Voir Kepel, Gilles, et Jean-Pierre Milelli (dir. pub!.). 
2005a.) 
13 
À partir de thèmes que nous avons identifiés dans la littérature sur la doctrine classique, 
surtout chez Majid Khadduri et Alfred Morabia7, nous avons déterminé des catégories 
descriptives qui ont servi de base de comparaison par rapport au discours prévalant chez les 
idéologues d'AI-Qaïda. Sachant que la doctrine classique contient plusieurs règles pratiques 
relatives au jihad et à sa conduite, nous avons choisi d'en ignorer certaines qui ne sont pas 
pertinentes parce qu'elles ne trouvent pas d'équivalences dans le discours islamiste 
d'aujourd'hui. Il s'agit notamment du financement du jihad, de la répartition du butin (qui 
occupe pourtant une grande place dans les écrits classiques), de la piraterie et des batailles 
maritimes. Notre grille de comparaison porte sur 1) la vision conceptuelle du monde, 2) les 
objectifs du jihad armé, et 3) sa mise en œuvre. 
Il Y a lieu de s'interroger sur la place de la doctrine, exprimée dans le discours, comme 
facteur explicatif des comportements politiques. Asad situe l'islamisme comme pratique 
discursive. Il précise que le passage à la « violence religieuse» est tributaire de la relation 
complexe que les lecteurs/acteurs entretiennent avec le dogme, et que cela ne s'applique pas 
seulement à l'islam. À cet égard, l'auteur critique une tendance présente chez une partie des 
islamologues occidentaux: 
« A magical quality is attributed to Islamic religious texts, for they are said to be both 
essentially univocal (their meaning cannot be subject to dispute, just as 
"fundamentalists" insist) and infectious (except in relation to the orientalist, who is, 
fortunately for him, immune to their dangerous power). In fact in Islam as in 
Christianity, there is a complicated history of shifting interpretations and the distinction 
is recognized between the divine text and human approaches to it. » (Asad, 2003, p. 
Il) 
Pour Burgat (2002, p. XIV), le discours est une justification a posteriori de comportements 
induits par des conditions historiques et politiques. li estime que « la matrice de l'islamisme 
n'est autre que la reformulation, avec un lexique plus endogène, de la vieille dynamique 
nationaliste ou anti-impérialiste arabe ». De la même manière, Roy (2002b, p. 19 et 21) 
7 Le recours à ces deux auteurs a été motivé par la crédibilité, la profondeur et l'objectivité de 
leurs recherches et par le fait que leurs ouvrages sur la doctrine classique du jihad constituent une 
référence pour la grande majorité des islamologues qui ont travaillé sur Je sujet. 
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soutient que les islamistes radicaux « sont les premiers à vouloir ancrer leur violence dans 
une tradition islamique qu'ils inventent plus qu'ils ne la redécouvrent », et que «le 
radicalisme islamique ne peut se comprendre si l'on ne voit pas qu'il reprend (et islamise) un 
espace traditionnel de contestation, aussi bien dans la mobilisation des espaces d'exclusion 
sociale, ou dans la radicalisation de jeunes intellectuels ». 
Ces réflexions permettent d'expliquer l'emploi de la violence par des mouvements de guérilla 
ou de résistance, à l'extérieur de l'aire islamique, sans justifications du même type (comme, 
par exemple, l'ETA basque ou l'IRA nord-irlandais). Ceci dit, une fois adopté et mis de 
l'avant comme justification et conceptualisation de l'action politique, le recours au dogme et 
au discours qui le porte a des conséquences sur l'action des mouvements et sur leurs modes 
de mobilisation. 
Sur ce plan, Burgat (2002, p. 122) affirme: 
Sans doute la prétention totalisante des religions monothéistes recèle-t-elle un 
potentiel totalitaire qui est « en islam» d'autant plus fort que la barrière de la 
sécularisation y est en théorie réfutée. Mais de l'Inquisition catholique aux goulags 
staliniens, l'histoire mondiale est là pour attester que bien plus que leur contenu 
intrinsèque, ce sont toujours les conditions d'appropriation des dogmes en tout genre, 
c'est à dire l'itinéraire socio-éducatif des croyants, l'épaisseur des traditions sociales 
et la violence des turbulences politiques, qui déterminent le niveau de violence dont 
ils peuvent, le cas échéant, cautionner le déploiement. 
Pour notre part, nous examinerons la conception du jihad offensif uniquement à travers le 
discours, sans analyse du contexte et des facteurs économiques et socio-politiques sur 
lesquels se fonde celui-ci, notre objet d'étude étant les discussions théologiques et 
idéologiques capables de donner sens à ce discours. Aussi, nous insistons sur l'importance de 
ne pas confondre «tradition» ou «doctrine» classique avec leurs mises en œuvre 
conjoncturelles, qui ne sont pas l'objet de cette étude. 
L'observation documentaire que nous entendons effectuer se fera à travers la soumission des 
textes à une analyse de contenu, et ce, à la lumière de la grille de comparaison que nous 
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avons établie. 1\ nous impol1e de souligner que cette étude n'a aucune prétention universaliste 
et qu'elle ne vise pas à construire un quelconque paradigme général, mais uniquement à 
fournir une synthèse de l' « idéologie» du jihad sur le plan conceptuel et discursif et à lancer 
une réflexion sur les plans théorique et politique. 
1.3.2 Sources 
Le répertoire des textes classiques sur le jihad est très large et souvent redondant. Les traités 
sur le sujet existent sous forme de commentaires et de discussions et, même s'ils n'ont pas été 
assemblés dans un corpus spécifique, ils constituent ensemble la doctrine. S'agissant d'un 
mémoire de maîtrise et sachant l'ampleur et l'inaccessibilité des sources primaires, nous 
avons choisi de nous baser uniquement sur des sources secondaires, soit des travaux et des 
compilations réalisés par des islamologues contemporains. 
Précisons que le Coran ne sera pas au centre de notre intérêt, parce que: 1) notre étude pOl1e 
sur des interprétations du texte, et non pas sur le texte lui-même; 2) malgré ses nombreux 
versets militants (voir appendice A), le livre n'offre pas, selon ces interprétations, 
d'indication sur des éléments fondamentaux de cette doctrine, soit les modalités et les 
objectifs du jihad, mais sel1 plutôt de « toile de fond» idéologique et psychologique 
(Morabia, 1993, p. 142); et 3) la doctrine classique du jihad est en soi une construction post­
mahométane qui puise dans plusieurs sources, la pratique ayant plus souvent influencé la 
théorie que le contraire. 
En ce qui concerne la période contemporaine, nous avons étudié des extraits d'écrits et de 
déclarations attribuées à Azzam, Zawahiri et ben Laden et recensés dans l'ouvrage Al-Qaida 
dans le texte (Kepel et Milelli, 2005a). Précisons qu'il est difficile de certifier l'identité de 
J'auteur de certains des écrits que nous analysons ou le fait que l'auteur en question soit 
responsable de l'intégralité desdits textes8. En outre, cel1ains écrits sont impossibles à situer 
8 En ce qui concerne les extraits que nous avons cités, ces remarques s'appliquent moins aux 
textes ct' Azzam. 
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dans le temps autrement que par le biais de l'évocation éventuelle d'événements connus. Ces 
éléments constituent la grande limite de notre étude. 
Nous nous sommes également basée sur des sources secondaires, et comme nous l'avons 
souligné plus haut, nous nous sommes appuyée sur des analyses qui relèvent de plusieurs 
approches en essayant d'y puiser les éléments les plus tangibles et pertinents pour notre 
étude. 
Ainsi, par exemple, nous avons retenu certaines interprétations relatives aux facteurs de 
mobilisation et à la pratique discursive des j ihadistes avancées par Kepel et Roy, même si 
nous n'adhérons pas pleinement à l'approche socio-économique - axée sur le déterminisme 
social des acteurs et les alliances conjoncturelles passées entre eux - du premier, ni à la thèse 
de la «réappropriation culturelle» - basée sur la réécriture des catégories politiques 
modernes avec des références lexiques islamiques - du second. En effet, si leurs lectures 
respectives permettent d'éclaircir le caractère évolutif et diversifié de la mobilisation et de 
l'expression islamistes, elles demeurent insuffisantes pour expliquer le phénomène dans toute 
sa complexité. 
1.3.3 Organisation du mémoire 
Le développement du mémoire sera divisé en deux grandes palties : 
La première sera consacrée à une synthèse de la Loi islamique des nations et de la doctrine du 
jihad dans la tradition classique. Nous y dresserons également un portrait de l'évolution du 
discours dujihad après l'époque classique jusqu'aux années 1980. 
Dans la seconde partie, nous repérerons et examinerons la conception de ces types de jihad 
chez Azzam, Al-Zawahiri et ben Laden à la lumière des critères établis dans la doctrine 
classique. Ce repérage nous permettra de distinguer les aspects chroniques et les différences 
infra et extra-étatiques caractérisant les deux attitudes. C'est aussi dans cette section que nous 
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discuterons les éléments qui répondront à notre question de recherche et permettront 
d'évaluer notre hypothèse initiale, son infirmation ou sa confirmation. 
Enfin, nous ferons part de l'intérêt de notre étude ainsi que des questions qu'elle soulève pour 
des recherches futures dans une brève conclusion que nous présenterons à la fin de ce texte. 
CHAPITRE II 
LE JIHAD COMME COMPOSANTE DE LA LOI ISLAMIQUE 
L'islam en tant que religion est constitué d'un ensemble de normes qui gèrent tous les 
champs de la vie des croyants (Etienne, 1987, p. 46). Ce système idéal procède d'une source 
divine qui est la loi de Dieu, appelée chari 'a. Bénéficiant d'une validité permanente dans le 
temps et dans l'espace, cette loi religieuse comprend aussi bien des dogmes que des principes 
sociaux et individuels concernant le bien et le mal. Il en suit un système d'ordonnances 
relevant de l'obligatoire (fard ou wajib), du recommandé (mustahab), du permis (mubah), du 
détestable mais permis (makruh) et de l'interdit (haram) (Lambton, 1981, p. 1-2). 
Plutôt que la loi divine, ce qui est fondamental dans l'étude de la pensée théologico-juridique 
islamique est lefiqh, soit la science de la loi et de la jurisprudence qui règle le comportement 
personnel des musulmans et encadre leur engagement dans la société (GoJdziher, 1920, p. 39) 
ou, comme le formule Morabia (1993, p. 179),1'« effort de compréhension et de méditation 
humaines sur les devoirs du Croyant ». 
Ce chapitre vise à présenter la doctrine du jihad et ses modalités en tant qu'élément du droit 
international islamique classique. Afin de mieux cerner ce discours et son caractère normatif, 
il nous paraît indispensable de rappeler l'univers conceptuel classique et les conditions 
d'émergence de la jurisprudence en islam. Ce repérage nous servira d'assises pour dégager 
les éventuelles concordances chez les penseurs d'Al-Qaïda dans leur conception du monde et 
dujihad. 
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2.1 La loi islamique 
2.1.1 Origine et sources de la loi 
Après la mort du Prophète, en 632, les dirigeants de la communauté musulmane et leurs 
jurisconsultes adoptent des normes combinant la loi divine du Coran et les coutumes et 
pratiques arabes pré-islamiques et celles prévalant dans les territoires conquis (Khadduri, 
1969, p. 27-28). Les VIlle et lXe siècles de notre ère (ue et Ille de l'islam) étaient marqués par 
l'existence d'une multitude d'écoles juridiques (madahib) régionales, de courants et 
d'importances variées, qui cherchaient à codifier une pratique normative idéale de la 
communauté musulmane, une sunna (Goldziher, 1920, p. 213-2IS). 
C'est à Shafi'i qu'on doit l'élaboration des bases de la jurisprudence (usul al-fiqh) , qui 
deviendront le fond structural commun de la pensée juridique (Lambton, 1981, p. 4). Ces 
sources de la loi sont le Coran et la sunna (ou tradition du Prophète), qui réfère à l'ensemble 
des faits et paroles de Mouhammad et de ses compagnons (ashab), préservés et transmis via 
les hadiths9. Le Coran et la sunna sont considérés comme les sources fondamentales de la loi, 
la seconde permettant d'interpréter la première. L'ijtihad consiste en l'effort d'interprétation 
pour régler un cas qui n'est pas traité par le Coran et la sunna, tandis que le qiyas (méthode 
de déduction par analogie) et l'ijma' (critère du consensus entre une majorité de juristes) 
encadrent l'interprétation (Ali et Rehman, 200S, p. 32S). 
En ce qui concerne le problème relatif aux contradictions à l'intérieur du Coran, il a été 
« résolu» par le recours à l'abrogation (naskh) , qui consiste à faire prévaloir les versets les 
plus récents, donc, de manière générale, ceux de la période médinoise de la révélation 
(Firestone, 1999, 49-S0). Ferjani (200S, p. 69) précise qu'il existe peu de versets normatifs 
relatifs aux pratiques socio-politiques que la communauté musulmane doit adopter et que 
9 La compilation et la canonisation du corpus des hadiths retenus se sont achevées au IXe siècle 
(Peters, 1996, p. 10). 
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ceux-ci datent davantage de l'époque médinoise, même si le corpus mecquois constitue la 
majeure partie du Coran lO . Ce constat est partagé par Lambton (1981, p. 12), qui écrit:« In 
the Cor'an there is no categoricaJ or systematic political structure, and there is no indication 
that Mohammad intended his action to be regarded as laying down immutable standards to be 
followed and observed in perpetuity. » Cela dit, même si la dimension normative était 
davantage l'œuvre des juristes des générations suivantes qui ont établi les règles de droits 
(Goldziher, 1920, p. 27-28), il n'en demeure pas moins que ces juristes se sont inspirés de 
l'exemple du Prophète, véhiculé à travers le Coran et la sunna (Kelsay, 1991, p. XII). 
Plusieurs auteurs contemporains rappellent l'importance d'autres sources qui ont façonné la 
loi, citant les traités et différents pactes signés avec des communautés, tribus ou États 
étrangers, les coutumes et usages non-islamiques acquis chez les Arabes et les autres 
collectivités converties ainsi que les pratiques des califes et hauts-fonctionnaires musulmans 
(voir entre autres Ali et Rehman, 2005; Donner, 1991; Ferjani, 2005; Khadduri, 1969; 
Lambton, 1981; Lawrence, 1991; Morabia, 1993; Peters, 1996). Certains insistent sur le fait 
que de nombreux principes ont été formulés dans le but de cautionner ce qui a déjà été 
entrepris par les gouvernants, en dehors de toute considération rel igieuse, et leurs 
justifications ont été projetées dans le passé et attribuées a posteriori à l'exemple de 
Mouhammad ou ses compagnons (Voir notamment Ferjani, 2005, p. 141-142; Johnson, 1997, 
p. 147; Morabia, 1993, p. 146). 
Les « standards» juridiques ont été établis au Xe siècle, alors que seulement quatre écoles 
jurisprudentielles étaient reconnues comme orthodoxes: hanafite, hanbalite, malikite et 
shafiite. Dorénavant, l'ijtihad est abandonné au profit de l'imitation (taqlid) des canons de ces 
écoles, dont tout écart est considéré comme innovation hérétique (bid'a). La loi islamique 
acquiert désormais un statut divin et inchangeable. Elle devient une doctrine normative en ce 
qu'elle constitue la base et la référence de la théologie en même temps que de la pensée 
politique et juridique islamique (Khadduri, 1969, p. 36-37). 
10 soit 86 des 114 sourates que contient le Coran. Les 28 sourates de Médine sont cependant 
beaucoup plus longues que celles de La Mecque (Ghanbarpour-Dizboni, 2001, p. 88-99). 
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Ali et Rehman (2005, p. 327-342) soulignent que si les règles de loi de ces écoles 
conservatrices étaient bien plus sophistiquées que celles qui prévalaient à l'époque ailleurs 
dans le monde'l, leur triomphe aura des implications majeures sur des doctrines comme celle 
du jihad, qui verra ses dimensions de confrontation et de conflit se fossiliser, et sur 
l'impossibilité de voir émerger des raisonnements légaux alternatifs. 
Par ailleurs, Khadduri (1969, p. 37) établit une corrélation entre l'influence croissante du 
hanbalisme et la montée de l'intolérance et de la rigidité dans le raisonnement légal. Les 
tenants de cette école particulièrement rigoriste, dont le représentant le plus célèbre pour son 
radicalisme est probablement Ibn Taymiyya, ont été jusqu'à rejeter le qiyas et l'ijma', 
préférant puiser les réponses directement dans les hadiths, des sources moins certaines que le 
Coran. Cependant, leur emprise a diminué petit à petit au profit des autres écoles orthodoxes, 
tout en connaissant des périodes de résurgence, notamment avec le mouvement wahhabite du 
Xyme siècle en Arabie saoudite. 
2.1.2 La Loi des nations 
La Loi des nations (siyar) est une partie intégrante de la loi islamique et, comme elle, repose 
sur le Coran, la sunna, les coutumes, les interprétations et les instructions données par les 
premiers califes et jurisconsultes sur les traités entre musulmans et non-musulmans. Il s'agit 
d'un corpus de règles et de pratiques développées dans le but de réglementer la conduite de 
l'État islamique avec les autres communautés dans différents domaines, notamment les 
échanges commerciaux, la diplomatie et les conflits armés. 
Basée sur l'idée d'un État universel, et contrairement à d'autres champs de la loi islamique, la 
Loi des nations ne doit être que temporaire, puisqu'en théorie, l'islam est destiné à se 
Il Peters (1996, p. 7) cite l'exemple du juriste Muhammad AI-Shaybani (mort en 804) qui a 
formulé une doctrine de droit international public plus de huit siècles avant Hugo Grotius, dont le De 
jure pacis el belli a posé les fondations du droit international actuel, basé sur le droit naturel. 
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répandre à l'ensemble du monde pour faire régner la loi de Dieu. Aussi, elle ne reconnaît pas 
la coexistence de collectivités non-musulmanes à moins que celles-ci lui soient subordonnées 
(Khadduri, 1969, p. 44-53). En outre, elle incombe aux musulmans en tant que membres d'un 
ensemble religieux, sans égard à leur appartenance territoriale ou ethnique l2 (Ali et Rehman, 
2005, p. 323). Comme le note Ghanbarpour-Dizboni (2001, p. 95), cette conception 
transcendantale de la souveraineté est contradictoire par rapport à l'idée d'État-nation. 
Dans la pensée islamique, l'État est conçu sur la base d'une oumma (communauté des 
croyants) à la fois religieuse et politique, une collectivité concrète et distincte régie par des 
obligations communes envers une autorité divine supérieure. Sa fonction est d'asseoir et de 
maintenir la loi divine, qui est immuable et éternelle (Lambton, 1981, XV-1). 
Cet État est gouverné par l'imam, appelé aussi commandeur des croyants (amir al-mu 'minin), 
ou calife, à qui les membres de la communauté doivent faire allégeance. En tant que 
représentant de Dieu sur terre, sa présence est essentielle. La fonction de l'imamat ou du 
califat est de diriger les affaires temporelles et spirituelles par intérim du Prophète afin de 
faire respecter la religion et d'assurer l'intégrité de l'oumma (Charnay, 1986, p. 30-31). 
En théorie, l'islam ne distingue pas le spirituel du temporel, et les limites entre la politique, la 
morale, la loi et la religion ne sont pas définies (Lambton, 1981, XVII-}) : 
« In Islam, there is no doctrine of the temporal end which alone belongs to the state and 
the eternal end which belongs to, and is the prerogative of, the church; no balance 
between the two; each equal to the other when acting in its own sphere; each equally 
dependent on the other when acting in the sphere of the other and no tension between 
the historic community and the church as custodian of the universal common elements 
in human existence. The state [... ] has itself to repress evil and show the way of 
righteousness; there is no clear-cut boundary between morality and legality. In practice, 
temporal power was often usurped and there was a de facto separation between the 
spiritual and the temporal but there was no ideological separation; no ruler, however 
12 En principe, la jurisprudence islamique ne considère pas la notion d'ethnie. Pour elle, les êtres 
humains appartiennent à une de ces deux catégories: les croyants et les mécréants (Morabia, 1993, p. 
265). 
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much he may have violated the law, challenged the principle of its universal 
application. » (Lambton, 1981, XV-XVI) 
Selon la Loi des nations, Je monde est divisé en deux catégories: dar al-islam et dar al-harb. 
Dar al-islam, ou demeure de l'islam, désigne le territoire régi par la loi islamique et dans 
lequel les musulmans peuvent observer la loi islamique sans restriction. (Mor'abia, 1993, p. 
202). Il est lui-même divisé en trois sous-catégories: 1) les deux sanctuaires (al-haramayn 
al-sharifayn, qui désignent La Mecque et Médine), lieux sacrés où l'islam est né, proscrits 
aux non-musulmans et où l'activité guerrière est strictement interdite; 2) le Hijaz (qui désigne 
la péninsule arabique), un territoire vénéré parce que Mouhammad y a prêché J'islam, les 
non-musulmans sont autorisés à y voyager, mais pas à y vivre; 3) le reste des territoires régis 
par la loi islamique (Khadduri, 1969, p. 158-160). 
Outre les musulmans, les juristes distinguent trois types de personnes résidant dans dar al­
islam. Il y a d'une part le harbi, soit un mécréant qui n'est lié à J'islam par aucun accord et 
gui, par conséquent, ne bénéficie d'aucune protection. À moins d'être un émissaire 
diplomatique ou commerçant de passage qui paie une taxe sur ses marchandises, il peut être 
tué ou devenir esclave. 
D'autre part, il yale musta 'min, un harbi qui a obtenu un sauf-conduit (aman, une garantie 
de sécurité et de protection) de la part des autorités islamiques ou d'un fidèle musulman. Le 
sauf-conduit est valable pour un an, période au-delà de laquelle le musta 'min doit quitter le 
territoire musulman, se convertir ou payer un tribut (jizya) et devenir dhimmi (Morabia, 1993, 
p.212-214). 
Ce dernier type désigne les membres des religions tolérées, soit les juifs et les chrétiens ainsi 
que les zoroastriens, les samaritains et les sabéens, soumis à l'autorité musulmane et protégés 
par elle. Appelés dhimmis 13 , jls ne jouissent pas des mêmes droits et ils ne sont pas contraints 
Il Le terme dhimmis provient de dhimma, qui désigne le « contrat indéfiniment reconduit par 
lequel la communauté musulmane accorde hospitalité-protection aux membres des autres religions 
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par les mêmes devoirs 14 que les musulmans. Ils doivent, entre autres, payer le tribut - ce 
pourquoi on les appelle aussi les « tributaires» - pour compenser le fait qu'ils ne participent 
pas à l'effort militaire, le jihad leur étant interdit, et en retour de la protection qu'ils reçoivent 
de l'autorité (Martin, 1991, p. 98-99). Ceux parmi eux qui se réfugient dans dar al-harb 
perdent leur statut et peuvent être réduits en esclavage s'ils sont capturés (Morabia, 1993, p. 
281). Il est attendu du musta 'min et du dhimmi qu'ils respectent les croyances et pratiques des 
musulmans et qu'ils n'entreprennent rien qui puisse mettre en péril les intérêts de l'État 
islamique (Khadduri, 1969, p. 166). 
Dar al-kufr ou demeure de l'impiété, appelé plus souvent dar al-harb ou demeure de la 
guerre, désigne les territoires des non-musu Imans (désignés aussi par harbis, infidèles, 
impies, mécréants ou incrédules) où la loi de l'islam n'est pas opérante (Morabia, 1993, p. 
202). En principe, l'État islamique doit être dans un état permanent de guerre avec dar al­
harb pour le transformer en dar al-islam, c'est-à-dire qu'il doit toujours être prêt 
militairement pour répondre à une attaque ou pour en lancer une lorsque le calife ou l'imam 
le juge nécessaire (Khadduri, 1969, p. 65). Selon les juristes, le pouvoir islamique doit mener 
la guerre contre dar al-harb au moins une fois par année '5 (Peters, 1996, p. 3). 
révélées, à condition qu'eux-mêmes respectent la domination de l'Islam» (voir Encyclopédie de 
l'Islam, t. 2, p. 234). 
14 Cette inégalité paraît comme une manière de pousser les non-musulmans à se convertir 
(Etienne, 1987, p. 80). En tout, douze obligations leur sont assignées par les juristes, notamment celles 
de respecter l'islam et ses symboles, de ne pas collaborer avec l'ennemi, de ne pas épouser des femmes 
musulmanes, de ne pas vendre de l'alcool ni pratiquer l'usure, de ne pas monter un cheval, de porter 
des vêtements distincts, de ne pas construire des lieux de culte (il est autorisé de restaurer ceux déjà 
existants) ni des maisons plus hautes que celles des musulmans. En contrepartie, leur sécurité ainsi que 
celle de leurs biens, propriétés, églises sont garanties, la pratique de leurs rites est permise et leurs 
déplacements dans dar al-islam sont libres (Khadduri, 1969, p. 195-198). 
15 ln itialement, la tradition interdisait de guerroyer durant les mois sacrés (chawwal, dhu-l­
Qa'da, dhu-I-HUja et muharram), une règle qui a ensuite été abrogée par le verset 2: 214 (Morabia, 
1993, p. 216). 
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En outre, l'État islamique ne doit reconnaître aucune autre autorité que la sienne (Donner, 
1991, p. 50-51). Cependant, la Loi des nations impose aux musulmans qui vivent ou 
voyagent dans les territoires de dar al-harb de respecter la loi et le pouvoir qui y règnent, à 
moins d'avoir reçu un ordre contraire de la part de l'imam. Tant qu'il est sous aman, le 
musulman qui se trouve en terre infidèle ne doit pas porter un quelconque préjudice aux 
mécréants et respecter ses engagements envers eux, même après son retour en terre d'islam. 
Cette reconnaissance des lois non-musulmanes est basée sur le principe selon lequel le 
respect de l'autorité est nécessaire pour la survie de toute société. Par ailleurs, il ne doit pas 
« collaborer» avec les mécréants dans leur lutte contre dar al-islam. Si sa présence dans dar 
al-harb n'est pas sous aman, le musulman peut toutefois agir en moujahid, réquisitionner des 
biens et faire des prisonniers parmi les infidèles (Khadduri, 1969, p. 171-173). 
Plus tard, les exigences pratiques et la réalité des interactions avec les non-musulmans ont 
amené les juristes à ajouter une troisième catégorie de territoire avec lequel l'État musulman 
entretient temporairement des rapports pacifiques. Il s'agit de dar al-sulh (demeure de 
réconciliation) ou dar al- 'ahd (demeure de l'alliance), soit les États non-musulmans qui ont 
signé un accord de paix avec l'État musulman moyennant le versement d'une taxe ou la 
concession d'une partie de leur territoire (Johnson, 1997, p. 144). 
De tels traités sont valides aussi longtemps que l'État islamique est en position d'infériorité 
militaire, mais leur durée ne peut excéder 10 ans (Ali et Rehman, 2005, p. 334). Ils doivent 
prendre fin avec le consentement des deux parties (Khadduri, 1969, p. 221). Si l'imam en 
vient à conclure un pacte désavantageux pour l'oumma, ce pacte doit être révisé ou invalidé. 
Par ailleurs, si le traité est violé par l'adversaire, le déclenchement du combat doit se faire 
automatiquement et sans avertissement (Morabia, 1993, p. 205-206). 
Introduite par les juristes shafiites, cette troisième catégorie n'a jamais été acceptée par les 
hanafites, pour qui ces territoires font partie de dar al-islam (Johnson, 1997, p. 144), tandis 
que d'autres l'ont admise à condition de l'assimiler à un état de trêve (hudna) (Morabia, 
1993, p. 203). Évoquons une autre catégorie de territoire, qu i a été acceptée par très peu de 
juristes: dar al-hiyad ou demeure de la neutralité. Il s'agit des régions que les musulmans ont 
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sciemment évité d'attaquer en raison de leur attitude bienveillante à l'égard du Prophète ou à 
cause de leur inaccessibilité (Khadduri, 1969, p. 252). 
La conception du monde en territoires d'islam et de guerre est imbriquée et trouve son 
extension dans la doctrine du jihad, en ce que l'État islamique est dans l'obligation juridique 
de répandre la loi islamique dans le monde entier, et ce, au nom du principe fondamental 
d'universalisme: la finalité ultime du jihad est d'amener la paix universelle par la soumission 
de l'humanité à la loi de Dieu. Martin synthétise cet idéal ainsi: 
«To summarize the implications of the Islamic cosmology for war, peace and statecraft, 
the cosmological dilemma that Islam exists to overcome is alienation from the Truth, 
from life on the Straight Path. Islam is self-consciously a universal missionary religion 
that seeks to restore humankind to its original condition in the seed of Adam, the 
condition in which ail of humankind testifies to its submission to Allah. To achieve this 
goal of life in the Straight Path and service to God, a political entity governed by the 
Guidance must be established and enforced. Until the final condition - of the original 
in the seed of Adam - has been restored, Muslims must struggle, make effort (jihad) in 
the Path of God against the forces of deception and unbelief. In this framework the 
"other" presents a condition of conflict in the world, one that is potentially violent. The 
end or final return to God (akhira), however, is peace, peace for ail humankind. » 
(1991, p. 96-97) 
2.2 La doctrine du jihad 
La doctrine du jihad a été fixée bien plus tôt que la Loi des nations dont elle fait partie, soit 
dans la seconde moitié du XIIIe siècle, et sa formation était parallèle au mouvement 
expansionniste de l'islam, notamment aux guerres contre les empires byzantin et sassanide 
(Peters, 1996, p. 1-3). Morabia (1993, p. 182-185) note que tous les ouvrages de fiqh et 
recueils de traditions de l'époque des conquêtes (jutuhat) et de la naissance des sectes 
comportaient une section consacrée à cette doctrine légale. Selon lui, ce n'est pas la doctrine 
qui a déterminé l'action des conquérants, mais plutôt le contraire. 
En outre, « la vie militante de l'Envoyé d'Allah traçait la voie et offrait un cadre doctrinal à 
l'activité ultérieure de ses adeptes sur les champs de bataille» (Morabia, 1993, p. 173). 
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Autrement dit, les juristes-théologiens classiques ont fait des nombreuses campagnes 
conduites par Mouhammad l6 contre La Mecque et d'autres régions d'Arabie, puis contre les 
Byzantins, un précédent au nom duquel les raids (maghazi) seront légitimés par la religion 
(Ferjani, 2005, p. 124). Comme le note Ghanbarpour-Dizboni (2001, p. III), « classical 
scholars, for different reasons, detached Quranic rules from their historical justification and 
context and transplanted them in ail other cases». Pour eux, ces « guerres saintes» 
deviennent intrinsèque à l'Histoire (Lawrence, 1991, p. 144), et font désormais pal1ie du culte 
qui .doit être rendu à Dieu (Morabia, 1003, p. 200). 
La doctrine du jihad occupe une position pal1iculière en raison de sa conceptualisation 
théologique et juridique et de l'unité que forment la religion et la loi: « [ ... ] The law 
prescribed the way to achieve religious (or divine) purposes, and religion provided a sanction 
for the law. » (Khadduri, 1969, p. 59) 
Or, cette aptitude du jihad à combiner le théologique - plusieurs injonctions coraniques 
préconisent de combattre les infidèles et les ennemis de la religion - et le juridique ­
forcément séculier en raison de ses fonctions utilitaire et stratégique pour l'oumma (Kelsay, 
1991, p. Xl) - en fait une « guerre juste »17. Le jihad devient en effet une « raison d'État»: 
un instrument réservé à l'autorité en charge d'assurer la souveraineté islamique et d'établir la 
religion et l'État universels. C'est d'ailleurs pour cette raison que le jihad ne fait pas partie 
des cinq piliers de l'islam, qui relèvent de la volonté individuelle du croyant et dont la 
satisfaction ne regarde pas le pouvoir politique (Khadduri, 1969, p. 59-61). 
Avant d'examiner ses fonctions, soulignons que, comme la Loi des nations, la doctrine du 
jihad doit être provisoire, le temps que l'islam finisse par régner sur le monde dans son 
ensemble. 
16 Cook (2005, p. 6) parle d'une moyenne de neuf campagnes menées annuellement par 
Mouhammad au cours des neuf dernières années de sa vie. 
17 Voir la page IOde notre texte. 
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2.2.1 Les fonctions du jihad 
Peters (1996, p. 5) identifie trois fonctions de la doctrine du jihad: 
1) En premier lieu, il s'agit d'un moyen de mobiliser et de motiver les musulmans à 
combattre les non-croyants, ce qui leur permet d'accomplir un devoir religieux. Morabia 
(1993, p. 164 et 251) rappelle que de nombreux hadiths du Prophète situent le jihad « au tout 
premier plan des obligations religieuses », et qu'une doctrine sur le martyre a été développée 
en annexe à celle du jihad. Cette motivation est renforcée par l'idée que ceux qui meurent en 
combattant «sur le sentier de Dieu» sont des maltyrs (shuhada). Ils témoignent leur 
dévotion par leur sang (Peters, 1996, p. 5). Le Coran et les hadiths ne tarissent pas d'éloges 
pour le mattyr (shahfd), en plus de lui promettre l'accès direct à un paradis riche en 
compensations, sans l'épreuve du jugement dernier (Coran 3 : 163). L'accession à la vie 
éternelle est par ailleurs davantage assurée pour le martyr que pour celui qui remplit les cinq 
piliers de la foi (Khadduri, 1969, p. 61-62). 
Plusieurs auteurs soulèvent l'importance des traditions populaires à caractère apocalyptique 
et messianique qui étaient influentes aux débuts de l'islam et qui trouvaient un relais dans 
certains versets du Coran annonçant l'approche de la fin des tempsl8. Ainsi, il était entre 
autres attendu du Mahdi, figure messianique du sunnisme, qu'il termine les conquêtes 
inachevées par les musulmans (Voir notamment Cook, 2005, p. 22-24 et Donner, 1991, p. 43­
48). II est aussi rapporté que Mouhammad a prédit que des musulmans allaient continuer à 
combattre par amour pour la vérité jusqu'à ce que le dernier parmi eux bataille l'antéchrist 
(Khadduri, 1969, p. 64). De telles prédictions apparaissent comme des facteurs de motivation 
des moujahidines et de consolidation du sens spirituel accordé aux conquêtes. Étayées dans 
de nombreux textes sur le jihad, les croyances apocalyptiques et messianiques auraient été 
renforcées par des événements ayant marqué la fin du XIe siècle et le début du XIIe, comme 
18 Voir notamment Coran 42 : 16 et 54 : 1. D'autres versets traitent de l'apocalypse, comme 12 : 
107,22: 55 et 43: 66. 
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l'apparition de comètes et la guerre qui faisait rage entre les puissances byzantine et sassanide 
(Cook, 2005, p. 22-24). 
Il importe de souligner un autre élément qui a affermi la motivation des combattants et qui a 
trait au caractère divin de leur mission: la conviction qu'ils pouvaient être - par miracle ­
assistés par Dieu. Le Coran affirme que Dieu a envoyé « dix mille anges se succédant sans 
intervalle» (Coran 8 : 9) combattre auprès des musulmans et leur a permis de vaincre les 
Mecquois, beaucoup plus nombreux, lors de la bataille de Sadr. De la même manière, il a 
envoyé « un vent et des milices invisibles» (Coran 33 : 9) lors d'un raid musulman contre la 
tribu juive de Sanu Qurayza (Cook, 2005, p. 7-9). Khadduri (1969, p. 133) résume: 
« The cessation of hostilities by a people who had already been promised victory by 
God could only mean that Islam's enemies must capitulate at the end. For inherent in 
Islam is God 's power: failure would certainly be on the side of its enemies since 
success could not be divorced from Islam. If the imam, or his commanders in the field, 
found victory difficult to attain, he was advised to have continuous patience for the 
continuation of fighting until victory is achieved however long it might take to reach 
that end. » 
2) Deuxièmement, le jihad sert à raffermir la légitimité du dirigeant de la communauté et 
assurer ainsi l'unité politique de J'oumma (Peters, 1996, p. 5). Khadduri (1969, p. 62) évoque 
le fait que le jihad a permis à l'autorité musulmane de canaliser l'énergie guerrière des tribus 
et clans arabes, qui étaient constamment en lutte les uns contre les autres, vers le monde 
extérieur en les unifiant autour de la nouvelle religion. 
3) Enfin, le jihad fournit un ensemble de règles régissant les relations et la conduite des 
hostilités avec les ennemis (Peters, 1996, p. 5). La doctrine officielle va abolir la guerre et ne 
permettre aucune autre forme que celle du jihad (Khadduri, 1969, p. 54). En même temps, 
elle va établir des conditions et des règles de combat qui doivent impérativement être 
respectées. À cet égard, Morabia (1993, p. 195) souligne que: 
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Les différentes écoles juridiques, bien que conservant chacune sa coloration distinctive 
due aux conditions de leur propre élaboration, diffusion, et surtout du degré d'évolution 
sociologique de leurs bases premières, se rejoignent pour l'essentiel dans la 
présentation des principes généraux du gihâd. Il Y eut, certes, au cours de ce 
long « mûrissement» de la doctrine officielle, des divergences quelques fois 
importantes, mais le temps, et surtout l'esprit de consensus se chargèrent de les 
estomper. 
La figure 2.1 indique les principaux juristes classiques qui ont codifié la doctrine du jihad. 
Abu YusufYa'qub Ibn Batta 
Muhammad AI-Shaybani Muwaffaq Al-Din Ibn 
Al-Quduri Quddam 
Hanafite Hanbalite 
Écoles 
juridiques 
Malikite Shafiite 
Malik Ibn Anas Shafi'i, Al-Mawardi 
Ibn Abi Zayd Al­ Abu Bakr AI-Bayhaqi 
Qayrawani Al-Ghazali 
Figure 2.1 Les principaux juristes classiques ayant écrit sur le jihad répartis selon leur école 
juridique. (D'après Weber, Edgard et Georges Reynaud. 1989. Croisade d'hier, djihad 
d'aujourd'hui. Paris: Cerf, p. 94-95.) 
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Avant de voir les règles relatives à la conduite des hostilités, nous examinerons les conditions 
du jihad et la distinction formulée par les juristes entre le jihad mené contre les ennemis de la 
foi à l'intérieur de dar al-islam et celui contre les mécréants, qu'ils soient harbis ou dhimmis. 
Notons que la jurisprudence traite indistinctement tous ces groupes de « transgresseurs de la 
Loi» (Morabia, 1993, p. 301). 
2.2.2 Les conditions dujihad 
« The classical Islamic jurists treated the justification of war for religious purpose in 
two different contexts, that of the Muslim community in its external relations with non­
Muslim societies and that of the internai order of the Muslim community. In the former 
context the endemic threat of dar al-harb justified defensive jihad and the raIe of the 
dar al-islam in history justified offensive jihad. In the later context, the jurists focused 
on the need to maintain peace, order, and conformity within the dar al-islam. » 
(Johnson, 1997, p. 60) 
Tandis que le jihad défensif est institué comme obligation individuelle (jard 'ayn) , qui exige 
la mobilisation de tous les fidèles sans exceptionJ9, le jihad offensif est une obligation 
collective (jard kifaya) qui incombe à la communauté dans son ensemble et qui est limitée et 
régie par des normes et des règles bien définies, plus techniques. Ce jihad doit être déclaré 
par une autorité musulmane légitime, soit le calife ou l'imam qui est à la fois chef de 
l'autorité civile et militaire. Ceci exige en principe un accord entre le calife/imam et les 
théologiens (Charnay, 1986, p. 30-31). Selon la doctrine classique, le calife/imam est 
responsable devant Dieu des devoirs publics, et le pouvoir militaire est un instrument pour 
remplir ces devoirs (Khadduri, 1969, p. 87). 
Qu'il s'agisse du calife/imam ou d'un subalterne mandaté de conduire la guerre, le 
commandant militaire devait, au début de l'islam, lancer une invitation à son homologue de 
19 Lorsque la communauté est attaquée, femmes, enfants, infirmes et esclaves sont tenus de 
prendre part à la guerre et de suspendre toutes les obligations de rites (les cinq piliers). Par ailleurs, 
l'avis général est d'éviter d'engager les dhimmis, car ils peuvent faire preuve de perfidie (Morabia, 
1993, p. 216-220). 
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l'armée infidèle trois jours avant le déclenchement des hostilités pour qu'il se convertisse à 
l'islam et se soumette à sa loi. Mais cette règle s'est petit à petit éteinte avec la crainte que la 
da 'wa (l'invitation à embrasser l'islam) ne donne le temps à l'ennemi pour se préparer à 
résister et en raison de l'idée que les non-croyants doivent en principe être dépourvus de 
droits (Morabia, 1993, p. 225-227). 
Quoi qu'il en soit, le commandant de l'armée musulmane doit: 1) assurer la gestion des 
ressources humaines et matérielles de l'armée, 2) gérer la conduite guerrière et motiver les 
troupes, 3) mettre en œuvre les techniques, ruses et stratégies mil itaires nécessaires pour 
gagner et 4) posséder des aptitudes de leadership, telles la patience, la persévérance et la 
capacité d'empêcher la désertion (Khadduri, 1969, p. 88). Morabia (1993, p. 223) précise: 
Les docteurs sont unanimes à considérer qu'il faut combattre derrière tout chef, que ce 
soit un homme de bien ou un être pervers, injuste ou dépravé [... ] La seule réserve, 
unanimement admise, est qu'il ne faudrait, en aucun cas, obtempérer à un chef perfide, 
ne respectant pas ses engagements, ou appelant à une violation ouverte (ma 'siya) des 
prescriptions divines. Dans le premier cas, il vaut mieux s'abstenir de combattre sous 
ses ordres [... ], et dans le second, il faut impérativement refuser de lui obéir. 
Quant aux fidèles, ils ne sont pas tous appelés à devenir moujahidines, et ce, pour ne pas 
laisser les villes musulmanes à la merci des attaques ainsi que pour des raisons relatives à la 
survie économique et démographique de la communauté2Ü (Morabia, 1993, p. 208). Pour 
qu'un individu puisse participer au jihad offensif, il doit remplir certaines conditions. Il doit 
en principe: 1) être croyant; 2) être un mâle mature et en pleine possession de son esprit, ce 
qui exclut les enfants, les fous, les femmes - qui peuvent participer indirectement en soignant 
les blessés ou en encourageant les hommes -, et les esclaves - qui peuvent guerroyer s'ils 
sont libérés par leur maître -; 3) être en santé - ce qui exclut les faibles, les infirmes et les 
malades -, ceux qui ne le sont pas peuvent quand même contribuer au devoir de jihad en 
donnant argent ou armes; 4) être économiquement autonome, sans dette - à moins que son 
20 Khadduri (1969, p. 90) soutient que l'activité militaire a pris un caractère professionnel à 
partir de l'époque umayyade, alors que le pouvoir avait besoin d'une armée performante capable de 
maîtriser les révoltes et guerres civiles internes. 
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débiteur l'exonère -, et capable de subvenir à ses besoins et à ceux de sa famille; 5) obtenir la 
permission de ses parents avant de s'engager dans la bataille; 6) agir en ayant de bonnes 
intentions, c'est-à-dire poursuivre l'objectif de répandre la religion et non pas celui d'obtenir 
butin et gloire; 7) obéir au commandant de l'armée aussi bien dans la conduite militaire que 
dans le pal1age du butin, ne pas déserter ou battre en retraite - à moins que sa troupe soit 
deux fois en sous-nombre par rapport à l'ennemi et qu'elle soit menacée d'extermination -, 
être honnête, éviter de tricher, tenir parole et ne pas mutiler un adversaire mort (Khadduri, 
1969, p. 84-87). 
Par ailleurs, le moujahid qui a transgressé la loi en cours de mission doit être durement puni 
sur place ou après son retour en terre d'islam, tandis que le fidèle qui refuse de joindre le 
jihad est sanctionné par l'absence d'hommage à sa dépouille une fois qu'il est mort, ce qui 
constitue un « châtiment post-mortem exceptionnel dans la Loi musulmane» (Morabia, 1993, 
p. 221-222). 
2.2.3 Le jihad interne 
La doctrine définit trois sortes de jihad contre les ennemis intérieurs de l'islam, considérés 
comme étant les plus pervers parce qu'ils peuvent rompre l'unité et l'harmonie de la 
communauté: les apostats, les dissidents et les déserteurs et brigands. 
2.2.3.1 Contre les apostats 
L'opposé de l'iman (foi) est le kufr (<< impiété », littéralement «ingratitude »), et le 
musulman qui ne croit pas en Dieu ou qui commet un grand péché est un kafer, un impie. 
Dans l'absolu, ce terme désigne toute personne qui ne professe pas l'islam. Par ailleurs, celui 
qui renonce à l'islam ou qui se tourne vers une autre croyance est considéré comme un 
apostat (murtadd) (Morabia, 1993, p. 201). 
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Si les théologiens ne s'entendent pas sur la punition à infliger aux impies, si elle doit être 
terrestre ou réservée à l'au-delà, il y a unanimité en ce qui concerne celle à prescrire aux 
apostats: la peine de mort21 (Khadduri, 1969, p. 150). Si la persuasion pour tenter de ramener 
l'apostat à la religion s'avère vaine - les malikites et les hanbalites accordent un délai de trois 
jours de réflexion -, le fautif doit être exécuté et ses biens et propriétés confisqués par l'État. 
Il est à noter que selon la doctrine, l'apostat « qui persiste dans son égarement est au dernier 
degré de la hiérarchie humaine, au-dessous même de l'infidèle» (Morabia, 1993, p. 248­
249). 
En ce qui concerne l'épouse apostate, les malikites et les shafiites considèrent qu'elle doit 
subir le même sort que son mari, tandis que les hanafites et les hanbalites préconisent qu'elle 
soit persuadée de rejoindre l'islam par la force, en étant emprisonnée ou battue pendant 
plusieurs jours, à défaut de quoi elle devient une esclave et elle est considérée comme butin. 
Quant aux enfants, il faut attendre qu'ils atteignent la maturité avant de les juger, tout comme 
les aliénés, dont il faut attendre qu'ils recouvrent la raison (Khadduri, 1969, p. 151). 
2.2.3.2 Contre les dissidents 
La doctrine stipule que si les dissidents (bughat) ne renient par l'autorité de l'imam, il leur est 
permis de vivre pacifiquement au sein de la communauté. L'imam doit cependant tenter de 
les persuader de se conformer à la loi et à l'autorité. Si les dissidents persistent dans leur 
refus, il doivent faire l'objet de jihad afin que l'unité de l' oumma soit rétablie (Donner, 1991, 
p. 52). Si les rebelles sont nombreux et puissants, il est recommandé de les combattre avec 
force (Morabia, 1993 p. 305). Ceux parmi eux qui sont pris comme prisonniers ne doivent pas 
être tués et leurs armes doivent leur être restituées une fois qu'ils se seront soumis à l'autorité 
de l'imam (Khadduri, 1969, p. 79). 
21 Voir Coran 2: 214,4: 91 et 16: 109. 
35 
Le jihad contre les rebelles vise à combattre tout soulèvement social, politique ou doctrinal 
susceptible de menacer le pouvoir et ses détenteurs. Les personnes ou groupes à l'origine des 
divergences sont accusés de bid'a ou de kujr, donc d'hérésie ou d'impiété, puisque Je pouvoir 
combine par essence le temporel et le spirituel (Morabia, 1993, p. 256 et 300). 
Ferjani (2005, p. 209-215) souligne que la conception sunnite de l'autorité est 
fondamentalement conservatrice en ce qu'elle cherche à défe~dre «('ordre établi et la 
légitimation de l'État» au nom de l'obligation d'obéir à Dieu, au Prophète et à ses quatre 
premiers successeurs « bien inspirés» (al-rashidun) en charge des affaires de la communauté, 
même lorsque ces derniers ne respectent pas la loi. Toute révolte contre le pouvoir en place 
est une sédition (fitna) qu'il faut combattre, même si ce pouvoir est injuste. Cependant, la 
sédition peut se prétendre comme étant un jihad lorsqu'elle réussit à présenter la politique 
pratiquée par l'autorité comme un « facteur de fitna » et à se poser en alternative (Morabia, 
1993, p. 299). 
À propos de la fitna, qui désignait au dépali ['idolâtrie et la tentation d'associer des 
partenaires à Dieu, avant de qualifier toute tentation de rébellion contre les dirigeants de la 
communauté22, Firestone (1999, p. 85) précise: «[ ... ] The justification for killing on the 
ground that it is less onerous thanfitna is clearly an ideological statement. » 
Morabia (1993, p. 304-305) explique que de nombreux juristes ont clamé préférer les 
pécheurs et les infidèles aux hérétiques car ces derniers présentent un« danger plus 
pernicieux, parce que plus subtil et diffus, que celui de la franche impiété ». Il cite le père de 
l'école shafiite, Shafi'i, pour qui « il faut combattre les "apostats"/rebelles avant de livrer 
gihâd aux infidèles du Dar al-harb ». Le principe vient à l'origine d'une parole attribuée à 
Mouhammad dans laquelle ce dernier enjoint Ali à mener contre les dissidents « un combat 
22 La notion renvoie à la crise, survenue au milieu du VIle siècle, qui a déchiré ]'oumma et 
abouti à la division de l'islam en sunnisme, chiisme et kharUisme. À ce propos, voir l'ouvrage de 
Hichem Djaït, La grande discorde: Religion et politique dans l'islam des origines (Paris: Gallimard, 
1989). 
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similaire à celui conduit [contre les mécréants] en considération de la Prédication ». L'auteur 
soutient que ce précepte convenait aux dirigeants musulmans, dont le réalisme politique les a 
souvent amenés à s'allier aux mécréants contre leurs adversaires musulmans. Par ailleurs, le 
fidèle qui meurt en combattant les rebelles est considéré comme martyr au même titre que 
celui qui trépasse en livrant le jihad aux infidèles (Morabia, 1993, p. 305-308). 
2.2.3.3 Contre les déserteurs et les brigands 
Les juristes s'entendent pour que ce soit l'imam qui prononce la peine contre les déserteurs 
(muharibun) et les brigands (kutta' at-tarik), mais ils ne sont pas d'accord sur la nature du 
châtiment à prescrire. Suivant le sérieux du crime et le caractère du criminel, certains 
préconisent le meurtre et la crucifixion, d'autres recommandent l'amputation des mains et des 
pieds, tandis que d'autres conseillent l'expulsion de l'individu de sa ville ou de dar al-islam. 
Par ailleurs, l'imam peut décider de les considérer comme les dissidents et leur réserver le 
même traitement (Khadduri, 1969, p. 79-80). 
2.2.4 Le jihad externe 
La conception du jihad repose entre autres sur la prémisse que « Dieu a fait des croyants la 
meilleure Communauté qu'il ait jamais créée, et ses témoins sur terre» (Morabia, 1993, p. 
258). La mise en œuvre de cette « supériorité », qui a servi de caution aux conquêtes, 
s'exprime contre deux types d'infidèles, ceux appelés les gens du Livre et les polythéistes. 
2.2.4.1 Contre les gens du Livre 
Comme nous l'avons vu précédemment, les gens du Livre sont les juifs et les chrétiens, donc 
des monothéistes qui croient en Dieu mais pas en son Prophète Mouhammad. Cette catégorie 
comprend également les zoroastriens, les samaritains et les sabéens (d'une secte baptiste 
judéo-chrétienne), dont les textes sacrés entretiennent l'idée d'une déité suprême. L'islam 
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considère que ces scripturaires sont dans la disgrâce de Dieu parce qu'ils ont trahi les 
Écritures et parce qu'ils ne reconnaissent ni le Coran ni Mouhammad comme étant le sceau 
des prophètes (Martin, 1991, p. 98-99). 
Les gens du Livre se voient offrir le choix entre: 1) embrasser la religion de Mouhammad 
par la da 'wa, et devenir ainsi des membres de la communauté à part entière, 2) payer le tribut 
et être réduits à des « citoyens de seconde classe », ou 3) subir le jihad, et donc être 
combattus par l'épée (Peters, 1996, p. 4). 
2.2.4.2 Contre les polythéistes 
Aucun juriste n'a donné de définition au polythéisme, qui semble avoir été associé au 
paganisme (Khadduri, 1969, p. 75). Les polythéistes ne jouissent pas des mêmes possibilités 
que les gens du Livre. Pour eux, la seule option consiste à choisir entre la conversion et la 
guerre (Khadduri, 1969, p. 53). 
2.2.5 Les procédés guerriers 
La doctrine contient des détails abondants sur les méthodes de combat et autorise 
globalement le recours à tout moyen susceptible d'assurer la victoire, au nom du principe que 
l'adversaire est l'ennemi de Dieu (Morabia, 1993, p. 227). Dans cette logique, la défaite est 
considérée comme une anomalie et elle n'est tolérée qu'en cas de force majeure (Khadduri, 
1969,p.133-134). 
Ainsi, il est recommandé d'avoir un service d'espionnage et de contre-espionnage, de 
déployer des mangonneaux et des balistes pour harceler l'ennemi et de recourir à la tromperie 
et à la ruse pour le désorienter ou endormir sa vigilance. Par exemple, parmi d'autres 
procédés: 
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[... ] Le Musulman est en droit de se rendre en terre d'infidélité, de se faire passer pour 
un non musulman, ou de prétendre vouloir combattre les Musulmans au sein des 
troupes ennemies, afin de tromper l'attention de celles-ci, en tuer un grand nombre, et 
s'emparer de leurs biens. (Morabia, 1993, p. 228) 
Il est permis aux moujahidines de surprendre les mécréants de nuit. Ils sont aussi autorisés à 
faire usage de la terreur et à assiéger, brûler ou inonder le territoire, abattre les arbres, les 
troupeaux ou les maisons de l'ennemi et à empoisonner ou obstruer ses sources d'eau pour 
l'obliger à capituler. Cette règle est valable même si le lieu ciblé est habité par des 
musulmans ou si des musulmans y sont utilisés par l'ennemi comme boucliers humains. Le 
meurtre de fidèles lors de telles attaques n'est pas considéré dans ce cas comme un péché, car 
l'intérêt de la collectivité musulmane l'emporte sur celle des individus (Khadduri, 1969, p. 
107). 
Une fois la bataille terminée, les moujahidines sont autorisés à tuer tout infidèle, qu'il soit 
combattant ou non, s'il refuse de se convertir ou de payer le tribut (Khadduri, 1969, p. 104­
106). Les harbis mâles faits prisonniers peuvent être exécutés, libérés sans condition, devenir 
des esclaves ou faire l'objet d'une demande de rançon ou d'échange contre des prisonniers 
musulmans. Les femmes et les enfants harbis deviennent en principe esclaves. Quant aux 
musulmans capturés par l'ennemi, ils doivent rester fidèles à dar al-islam, essayer de fuir et 
de détruire la propriété de l'ennemi et ne pas abandonner leur religion à moins d'y être 
forcés. Pour sa part, l'imam doit tout faire pour les libérer, en échange de propriété ou de 
prisonniers harbis (Khadduri, 1969, p. 127-130). 
Un harbi condamné pour espionnage doit être tué (Khadduri, 1969, p. 107). S'il s'agit d'un 
musulman, les opinions divergent, même au sein des écoles juridiques. Certains juristes 
préconisent la peine capitale, d'autres prescrivent punitions physiques et emprisonnement 
jusqu'au repentir du traître, et d'autres recommandent de laisser à l'imam le soin de décider 
du châtiment (Morabia, 1993, p. 249). 
Les fidèles sont en droit de « ravager les territoires occupés, si tel peut être l'intérêt de la 
Communauté, et à la condition que cela se fasse avant la victoire. [... ] Le principe est que 
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toute déprédation effectuée par les Musulmans n'agissant pas de sang-froid, et pensant y 
trouver leur avantage, est autorisé» (Morabia, 1993, p. 230). Une fois la victoire remportée et 
les biens de l'ennemi saisis, il faut éviter de saccager les lieux occupés et d'y provoquer des 
dommages inutiles, ce qui comprend la destruction d'édifices habités, d'arbres et de 
troupeaux. S'ils doivent quitter un territoire conquis, les musulmans doivent assécher les 
cours d'eau et saccager tout ce qui peut servir à l'ennemi. Sur ce point, quelques divergences 
subsistent entre les écoles juridiques. Les hanafites préconisent que les combattants 
démolissent les biens mobiliers des infidèles et abattent leurs bêtes sans toutefois couper leurs 
jarrets, les malikites permettent cette dernière pratique ainsi que celle consistant à brûler la 
nourriture de l'ennemi, tandis que les shafiites recommandent de détruire tout ce qui est 
inerte (Morabia, 1993, p. 230-231). 
Certaines pratiques sont prohibées. Les juristes des quatre écoles orthodoxes s'entendent 
notamment pour que les moujahidines s'abstiennent de verser le sang en cours de bataille 
lorsque cela n'est pas nécessaire. Ainsi, il faut épargner les femmes, les enfants, les personnes 
âgées, les aveugles et les moines infidèles qui ne participent pas directement ou indirectement 
au combat (Khadduri, 1969, p. 104). Il en va de même pour les cultivateurs, les al1isans et les 
commerçants. Il est aussi interdit de recourir au supplice du feu, à la mutilation ou aux 
châtiments exemplaires et de lancer ou de relever le défit d'un duel (sauf avec l'accord de 
l'imam, mais jamais pour le commandant militaire). Par ailleurs, il est prohibé de mutiler le 
cadavre d'un harbi ou d'exhiber sa tête en guise de trophée (Morabia, 1993, p. 229). 
2.2.6 Transformation dujihad : de l'époque médiévale aux années 1980 
La conception du jihad en tant que guerre permanente va connaître un virage important à 
partir du Xe siècle avec le début du déclin de la puissance militaire et la renaissance 
philosophique islamique, qui considérait la suspension de la guerre comme étant J'état normal 
des choses. Selon Khadduri, les musu Imans étaient alors davantage préoccupés par 
l'opposition entre l'orthodoxie islamique et la rationalité que par les batailles en cours avec 
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les Byzantins. Le jihad guerrier a connu dès lors un « dormant status », une sOlie de mise en 
sourdine relative. L'auteur rapporte que: 
« [... ] The relaxation of the jihad marked the change in the character of the nation from 
the warlike to the civilised stage. Thus the change in the concept of the jihad was not 
merely an apologia for weakness and failure to live up to a doctrine, but a process of 
evolution dictated by Islam's interests and social conditions. »(1969, p. 65-66) 
Par ailleurs, l'idéal théorique d'une unité religieuse et politique islamique, qui est derrière la 
doctrine du jihad, s'est heurté à la réalité dès le début de l'islam, tout comme le rêve 
d'étendre la religion d'Allah à l'ensemble de l'univers (Johnson, 1997, p. 137). Ainsi, 
l'oumma a très tôt été déchirée par des guerres intestines, le califat s'est morcelé et le 
mouvement des conquêtes a fini par s'essouffler au cours des événements. 
Cependant, comme l'affirme Morabia, il ne faut pas négliger l'empreinte laissée par la 
doctrine « sur une sensibilité et une dévotion populaires qui peuvent y trouver matière à leur 
nostalgie [... ] d'un passé glorifié et légendarisé, que l'on aspire, dans le tréfonds des âmes, à 
voir ressusciter» (Morabia, 1993, p. 262). Le jihad, qui est une ordonnance coranique en 
même temps qu'un des fondements doctrinaux de l'islam, servira épisodiquement de moteur 
à un militantisme politique et social à travers l'histoire. Ainsi, dès l'époque médiévale, 
plusieurs défenseurs de changements politiques ont eu recours à cette doctrine pour légitimer 
leur révolte contre les dirigeants coupables de trahir l'islam, tandis que d'autres, des 
rigoristes, l'ont invoquée pour combattre les hérétiques qui n'obéissent pas à la loi et à 
l'autorité islamique et qui compromettent la pureté et le triomphe de la religion (Morabia, 
1993, p. 302-303). 
Le hanbalite syrien Ibn Taymiyya (1263-1328), un contemporain du désastre de l'invasion 
mongole après la chute du califat abbasside en 1258, fait justement partie de cette dernière 
catégorie: à travers des fatwas (opinions juridiques établies sur l'exégèse du Coran et des 
paroles du Prophète), il prône le retour le plus strict à l'exemple des pieux ancêtres (al-salaf 
al-salih) et exige du pouvoir islamique d'imposer son autorité par le jihad et par une 
application stricte de la chari 'a (Peters, 1996, p. 43-44). 
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Ce juriste-théologien post-classique occupe une position particulière dans la jurisprudence 
islamique en ce qu'il théorise un jihad offensif sans merci et va jusqu'à invalider le jihad 
mystique, le« grand jihad» (Filiu, 2006, p. 54). Ibn Taymiyya innove en jugeant la qualité de 
la foi des individus selon leur propension à combattre. Il appelle à retrancher de l'oumma les 
musulmans qui refusent de souscrire au jihad armé, et ce, par le moyen du takfir, l'anathème 
(Cook, 2005, p. 63-65). Son jihad prend pour cible toute infidélité et toute « déviance» par 
rapport au dogme sunnite. Il vise surtout les chiites, les soufis et les Mongols, qu'il considère 
comme des ennemis plus dangereux que les croisés (Filiu, 2006, p. 54). 
Les XVe et XVIe siècles sont marqués par la production d'un certain nombre de fatwas, 
notamment par les Nord-Africains Al-Burzuli et AI-Wansharisi, pour tenter de s'adapter à la 
nouvelle configuration des relations entre infidèles et musulmans durant et après le 
refoulement de ces derniers de l'Andalousie (Cook, 2005, p. 62 et 63). 
Au XVIIIe siècle, Ibn Abdel Wahhab prend le relais du dogmatisme hanbalite d'Ibn 
Taymiyya et érige le jihad en système à travers son alliance, en 1745, avec l'émir Ibn Saoud, 
dont les descendants vont parvenir à mettre la main sur la péninsule arabique. Il prêche un 
fondamentalisme rigoureux qui considère les autres conceptions de l'Islam comme 
hérétiques, allant du soufisme au chiisme, sans lésiner dans son recours au takfir (Cook, 
2005, p. 74-75). 
De nouvelles interprétations de la doctrine du jihad voient le jour à paliir du XIXe siècle, avec 
la colonisation de la majeure partie du monde musulman par les puissances européennes, qui 
ont imposé leurs lois et valeurs aux peuples conquis; puis avec la chute de l'Empire ottoman, 
en 1924, suivie de peu par la fin d'un califat qui aurait permis la proclamation du jihad 
(Coo~2005, p.93). 
Ainsi, le réformiste indien Sayyid Ahmad Khan (1817-1898) établit que le jihad est 
obligatoire seulement lorsque les musulmans sont empêchés de pratiquer leur religion. Tout 
en affirmant que la coexistence pacifique est l'état normal des relations entre musulmans et 
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infidèles, l'Égyptien Muhammad Abduh (1849-1905) et le Syrien Rashid Rida (1865-1935) 
développent un nouveau paradigme en affirmant que le jihad est permis seulement lorsqu'il 
est défensif, légitimant ainsi la guerre contre les colonisateurs (Peters, 1996, p. 6). Ces 
disciples du réformiste persan Sayyid Jamal AI-Din AI-Afghani (1839-1897), qui aura tenté 
d'exhumer les origines de la modernité dans l'histoire de l'islam et à travers une nouvelle 
interprétation du Coran et des hadiths, critiquent sévèrement la passivité des musulmans 
(Kepel, 2003a, p. 341). 
Le disciple de Rida et fondateur de l'Association des Frères musulmans, l'Égyptien Hassan 
Al-Banna (1906-1949), reprend l'idée de jihad défensif tout en prêchant le revivalisme 
islamique et la libération du monde arabo-musulman de la domination occidentale. Il 
influence à son tour le fondateur de jammaàt-i-islami, le Pakistanais Abou Ala Mawdoudi 
(1903-1979), et l'Égyptien Sayyid Qotb (1906-1966). Ces derniers vont plus loin en 
préconisant le recours aux armes contre les dirigeants qui ne sont musulmans que dans 
l'apparence (Peters, 1996, p. 7). 
Mawdoudi et Qotb développent en effet une nouvelle utopie mobilisatrice en opposition aux 
conceptions traditionnelles de l'islam, au socialisme et au nationalisme arabe qui a dominé 
les années 1960. Les deux auteurs fondent une grammaire idéologique, récupérant 
notamment le termejahiliyya (qui provient du Coran et qui fait référence à l'état d'ignorance 
dans lequel vivaient les Arabes païens avant l'islam) pour qualifier «l'idolâtrie» 
('ouboudiyya) que les musulmans de l'ère post-coloniale pratiquent envers la nation, le 
peuple, l'armée ou le patti. lis appellent à l'instauration d'un État islamique inspiré de 
l'expérience du Prophète et de ses compagnons et font du combat politique une priorité 
(Burgat, 2005, p. 137-140; Kepel, 2003a, p. 49-55). 
Leur discours sera radicalisé par l'Égyptien Abdel Salam Faraj (1954-1982), figure la plus 
éloquente de cet islamisme radical d'opposition. L'idéologue du groupe Tanzim aljihad 
(dont un des membres a assassiné le président égyptien Anouar El-Sadate en 1981) reprend le 
raisonnement d'Ibn Taymiyya pour instituer la rébellion violente comme devoir individuel 
pour tous les fidèles contre les États musulmans qui n'appliquent pas la chari'a. (Peters, 
43 
1996, p. 7-8). C'est d'ailleurs lui qui théorisera la priorité à la lutte contre « l'ennemi 
proche », qui est pire que « l'ennemi lointain» (Kepel, 2003a, p. 672, note 37). Dans son 
fameux pamphlet L'Obligation absente (Al Faridha al Ghaïba) , dont une partie est un 
véritable manuel du guerrier, Faraj réintroduit la nécessité d'employer le jihad armé pour 
combattre les infidèles et propager l'islam dans le monde. Selon lui, ce jihad a été abandonné 
à cause de la connivence entre les leaders religieux musulmans et les dirigeants politiques 
arabes, accusés d'avoir instrumentalisé le conflit avec Israël pour imposer le panarabisme et 
légitimer la répression contre les mouvements d'opposition (Kepel, 2004, p. 110). 
L'idéologue égyptien marque aussi une rupture avec ses prédécesseurs modernes en ce qu'il 
base sa réflexion beaucoup plus sur les hadiths que sur le Coran (Cook, 2005, p. 107-108). 
Les années 1970 seront celles de l'irruption, dans la majorité des pays musulmans, de 
mouvements militants qui imposent l'islamisme comme référence dans les débats sur l'avenir 
de la société. Ce courant, qui se pose en alternative des régimes issus du nationalisme 
progressiste et entachés par la corruption et l'autoritarisme, sera dynamisé par la révolution 
islamique en Iran. 
Malgré le fait qu'il soit chiite, Rouhollah Khomeyni (1902-1989) va en effet insuffler un 
esprit nouveau au radicalisme sunnite et durcir le vocabulaire politique, notamment en 
islamisant deux conflits qui relevaient jusque là du registre du nationalisme arabe, celui de la 
Palestine et celui du Liban (Kepel, 2003a, p. 192-199). Dans le cadre de la révolution contre 
le chah Mohammed Reza Pahlavi, puis du conflit avec l'Irak et les États-Unis, l'ayatollah 
iranien étend la définition du jihad interne pour y inclure la lutte de libération contre 
l'exploitation économique afin d'instaurer un État islamique fort et indépendant. En outre, il 
innove en poussant la martyrologie chiite vers la lutte extérieure et en célébrant les attaques­
suicides de la masse des bassidjis comme moyen d'expulser l'envahisseur (Cook, 2005, p. 
111-113). Enfin, Khomeyni opère un changement de paradigme dans les frontières 
traditionnelles de la loi islamique en lançant sa fatwa appelant à tuer l'auteur des Versets 
sataniques, SaIman Rushdie, à l'extérieur de dar al-islam - l'écrivain d'origine indienne 
vivait en Grande-Bretagne où, selon la doctrine classique, une fatwa ne peut pas être valide -, 
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se posant désormais en « Guide des communautés et de la nation musulmanes» (Kepel, 
2003a, p. 297-290). 
[... ] Par son coup d'éclat, Khomeyni faisait de la terre entière sa juridiction: non 
seulement il s'imposait symboliquement aux chiites comme aux sunnites, dépassant le 
territoire du seul Iran, mais il jugeait de son ressort les populations émigrées en Europe, 
les intégrant du même coup dans le « domaine de l'islam» (Kepel, 2003a, p. 297-298). 
L'évolution de l'islamisme radical connaît un tournant important avec le jihad anti-soviétique 
en Afghanistan, qui en devient la cause par excellence pour une frange des militants, et 
l'élaboration par Abdallah Azzam (1941-1989), Ayman AI-Zawahiri (1951 - ) et Oussama 
ben Laden (1957 - ) d'une idéologie contestataire d'un fanatisme extrême. La nouvelle utopie 
jihadiste sera nourrie par la banalisation et la cooptation d'une partie des mouvements 
islamistes, puis par les transformations du champ géostratégique à partir de 1989, avec la 
disparition de la puissance soviétique et l'extension militaire américaine au Proche-Orient dès 
la première guerre d'Irak (Roy, 2002b, p. 185). 
Dans le prochain chapitre, nous analyserons le discours des principaux promoteurs de ce 
jihadisme, qui continue de mobiliser des militants de différents coins de la planète, en nous 
attardant spécifiquement à la comparaison entre leur conception du jihad et celle de la 
doctrine classique que nous venons de présenter. 
CHAPITRE III 
LE JIHAD D'AL-QAÏDA 
Le personnage clé du jihad des années 1980 et précurseur d'AI-Qaïda est l'universitaire 
Abdallah Azzam. Ce frère musulman jordanien d'origine palestinienne propulse l'idée de 
lutte islamique armée en Afghanistan dans l'optique de préparer le jihad pour libérer la 
Palestine. 
Tandis que ses nombreux écrits et conférences sont diffusés dans le monde, le Bureau des 
services aux moujahidines qu'il fonde avec son disciple et ancien étudiant Oussama ben 
Laden en 1984 à Peshawar, au Pakistan, accueille et encadre entre 8000 et 25 000 activistes 
islamistes venus principalement des pays arabes23 pour s'engager auprès des Afghans contre 
l'armée soviétique. Cette cause, qui a bénéficié du soutien logistique et financier saoudien, 
américain et pakistanais, devait renforcer et canaliser ['ardeur des militants radicaux et les 
détourner de l'influence iranienne (Kepel, 2003a, p. 234-239). Devant la répression 
empêchant la perspective de jihad dans leur propre pays, beaucoup de jihadistes étrangers 
considéraient l'Afghanistan comme « la terre idéale pour un jihad de transition et de 
substitution », en vue de rentrer un jour et mener le combat chez eux (Filiu, 2006, p. 116). 
C'est ainsi que naît une internationale islamiste composée de membres issus de différentes 
organisations radicales. 
23 Ils seront d'ailleurs appelés les «Afghans arabes », 
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Vers 1988, ben Laden rompra avec Azzam - qui trouvera la mort dans un attentat un an plus 
tard - pour des raisons qui seraient liées à des questions de stratégie24 , et passera sous 
l'influence doctrinale de Zawahiri (Kepel, 2004, p. 100-114). 
Se vantant que leurs moujahidines internationaux ont été la cause de la défaite soviétique en 
Afghanistan - alors qu'en réalité, la majorité écrasante parmi eux n'a pas quitté les bases 
d'entraînement dans des zones à cheval sur la frontière afgano-pakistanaise et moins d'une 
cinquantaine sont morts au combat (Filiu, 2006, p. 118) -, l'homme d'affaires milliardaire 
saoudien et le médecin égyptien tentent d'exporter l'expérience de ce jihadisme en envoyant 
les « anciens d'Afghanistan» combattre en Égypte, en Algérie et en Bosnie entre 1992 et 
1996. Leur terrorisme sera définitivement théorisé et mis en oeuvre avec le retour de ces 
moujahidines et autour de l'établissement du pouvoir taliban en Afghanistan de 1996 à 2001 
(Kepel, 2004, p. 100-114). 
Avant de présenter la pensée d'Azzam, Zawahiri et ben Laden25 et leur conception du jihad à 
travers la grille de comparaison que nous avons établie précédemment, une précision 
s'impose quant à l'identité de ce qu'on appelle AI-Qaïda. 
Aux lendemains des événements du II septembre, J'administration Bush et une grande partie 
des médias américains ont présenté AI-Qaïda comme une organisation formelle qui serait 
J'animateur principal des groupes jihadistes - voire islamistes en général, n'hésitant pas à 
associer la nébuleuse de ben Laden à des mouvements comme le Hamas ou le Jihad 
islamique palestiniens - dans le monde. Or, plusieurs islamologues et spécialistes dans les 
questions stratégiques font référence à une mouvance beaucoup plus complexe, plutôt qu'à 
une organisation au sens d'appareil organique et rigide. 
24 Contre l'avis d'Azzam, ben Laden oeuvrait notamment pour la création d'unités de 
moujahidines internationaux indépendantes des moujahidines afghans (Hegghammer, 2üüSa, p. 129). 
25 Ben Laden est présenté par certains chercheurs et commentateurs comme étant uniquement le 
porte-parole et financier d'A l-Qaïda. Or, nous verrons plus loin qu'il a aussi contribué à l'évolution 
idéologique et stratégique du réseau. 
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Mandaville (2005) et Marret (2003) parlent d'une structure informelle et flottante 
d'opportunités au centre de groupes plus ou moins proches sur le plan doctrinal, sans pour 
autant nier le caractère hautement organisé de son financement et de ses actions. 
Avant de présenter cette position, il importe de préciser que la mouvance salafiste, tout 
comme sa tendance jihadiste, n'est pas homogène. Burgat cite l'exemple des différents 
courants présents en Arabie saoudite et au Yémen et qui, dans chaque cas, ne partagent pas la 
même appréciation du pouvoir en place (Burgat, 2005, p. 117; Burgat et Sbitli, 2003). 
Mandaville, qui s'est intéressé à trois des groupes les plus radicaux de la mouvance salafiste 
transnationale (mais qui ne se réclament pas du jihadisme), Hizb at-tahrir, Al-mouhajiroun et 
Ansar al-chari'a, fait le même constat. L'auteur montre qu'en dépit du fait que les trois 
groupes - tous basés en Europe mais avec des relais ailleurs dans le monde, surtout en Asie ­
partagent l'objectif d'instaurer un califat, ils sont profondément divisés sur des aspects 
idéologiques et stratégiques (Mandaville, 2005, p. 303-315). 
Un certain nombre de ces organisations et groupuscules, qu'ils soient jihadistes ou 
appartenant à d'autres tendances, entretiennent entre eux et avec Al-Qaïda «des liens 
ponctuels et souples, développés par exemple à l'occasion des formations dans les camps 
d'Afghanistan dans les années 1990 ou dans les mosquées européennes, pakistanaises, voire 
américaines» (Marret, 2003, p. 72). D'ailleurs, la rencontre entre les deux principaux 
responsables d'Al-Qaïda représente bien cette hybridation entre plusieurs courants: le frère 
qotbiste et chef du Jihad islamique égyptien, Ayman Al-Zawahiri, et l'héritier du néo­
wahhabite saoudien Juhayman Al-'Utaybi, Oussama ben Laden (Kepel, 2003c, p. 47). Ainsi, 
pour Mandaville (2005, p. 305), AI-Qaïda apparaît davantage comme une référence morale 
au sein des réseaux radicaux qu'un véritable centre de commandement. 
Par ailleurs, pour certains auteurs, l'idée selon laquelle AI-Qaïda serait le principal dirigeant 
du nouveau jihad islamiste est une construction de la propagande américaine. Cette 
construction aurait plusieurs fonctions, notamment de simplifier une menace que les stratèges 
américains ne parviendraient pas à cerner (Kepel, 2004, p. 142; Marret, 2003, p. 73 et Raufer, 
2006, p. 40); et de conforter le courant néoconservateur dans sa volonté d'asseoir son 
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« emprise sur la décision politique américaine au plus haut niveau» (Kepel, 2004, p. 142) et 
de justifier ses politiques de sécurité (Marret, 2003, p. 73). 
3.1 La vision conceptuelle du monde 
Le jihadisme, comme les autres tendances du salafisme et de l'islamisme en général, partent 
du principe théologique d'unicité de Dieu (tawhid) , qui est à la base de l'islam et qui 
implique que Dieu soit un, transcendant et sans associé: 
L'apport (ou la rupture) islamiste par rapport à la tradition consiste à appliquer ce 
concept théologique à la société, alors que jusqu'ici il était exclusivement référé à 
Dieu. La société est, ou plutôt doit être le reflet de l'unicité divine, du tôwhîd. Si 
1'« unicité» est la donnée fondamentale de l'essence divine, elle est, dans la société 
humaine, à construire, à réaliser. [... ] Alors régnera la souveraineté absolue de Dieu, 
hâkimiyya, régissant l'ensemble des aspects de la vie de l'individu comme de la 
société. (Roy, 1992, p. 59_60)26 
Ayant rouvert la pOlte de l' ijtihad, mais avec une obsession de l'innovation, considérée 
comme hérésie, et une récusation quasi obsessionnelle de toute division entre musulmans, le 
salafisme jihadiste a développé un dogme qui cherche un retour à l'islam et à l'oumma 
originels (Roy, 2002b, p. 134-135). 
Le salafisme j ihadiste rejette tout ce qui est ajouté à la pure tradition pour n'accepter que ce 
qui relève de la dévotion religieuse, elle-même ramenée à un code binaire de pratiques 
fondées sur le licite et l'illicite et faisant l'objet d'un discours et d'une explicitation 
permanente. Ce mode de dévotion est accompagné d'une déculturation et d'une 
déterritorialisation qui fonctionnent comme dans le modèle des sectes: elles s'attaquent aux 
islams traditionnels et aux identités locales en même temps qu'elles fondent une communauté 
26 Voir aussi Zawahiri, 200Sa, p. 243. 
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abstraite sur la base d'une démarche individuelle pour plaire à Dieu et se soumettre à sa 
volonté27 (Lamchichi, 2001, p. 9; Roy, 2002b, p. 144-151). 
À l'instar des autres salafistes, la conception eschatologique du temps des jihadistes est 
organisée autour de l'accomplissement de la révélation divine et de la geste du Prophète et de 
ses quatre successeurs bien guidés. L'histoire est vue comme un processus originel et répétitif 
de batailles contre l'ennemi infidèle devant rétablir un ordre qui a déjà été accompli, mais qui 
a été aliéné. Ainsi, les idéologues d'AI-Qaïda font souvent référence au jihad afghan contre 
les Soviétiques comme une répétition des guerres menées par les premiers combattants 
musulmans contre l'Empire sassanide de Perse, avant de s'attaquer à l'autre grande puissance 
de l'époque, Byzance, assimilée aux États-Unis (Kepel, 2004, p. 103-105). 
De la même manière, Zawahiri parle de l'invasion que Washington préparait en 2002 contre 
l'Irak comme d'un remake de la conquête de Bagdad par les Mongols au XIne siècle, un 
thème très marquant chez Ibn Taymiyya. La reprise de l'Andalousie par la Reconquista 
chrétienne au Xye siècle, qui constitue pour les oulémas rigoristes l'autre grand sujet de 
traumatisme historique annonciateur du péril de l'oumma, est aussi exploitée. Azzam établit 
d'ailleurs l'obligation pour tout musulman de mener le jihad en Espagne et au Portugal, à 
l'instar des autres terres occupées par des impies, comme la Palestine, la Bosnie et la 
Tchétchénie, et de tuer leurs usurpateurs (Kepel, 2004, p. 180). La référence aux Croisades 
est également récurrente, tout comme l'emploi du terme « croisés» pour qualifier les 
Américains et les Occidentaux en général. 
Parallèlement, il y a une conviction profonde que la communauté musulmane fait aujourd'hui 
l'objet d'un complot mondial, associé aux juifs et déterminé à l'anéantir. Dans leurs écrits et 
discours, les idéologues d'AI-Qaïda citent abondamment les régions et pays musulmans 
occupés ou dont les populations sont victimes de conflits et de souffrance. « Les nations 
27 Kepel (2üü3c, p. 47) évoque Je fait qu'à l'exemple des sectes, AI-Qaïda excelle dans les 
méthodes d'endoctrinement et de domination qui relèvent de la soumission absolue et « la sujétion 
totale aux instructions des chefs ». 
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s'accordent pour attaquer les musulmans comme des sangsues », soutiennent ben Laden et 
Zawahiri dans leur Déclaration du Front islamique mondial pour le jihad contre les juifs el 
les croisés (2005a, p. 63). 
Cette croyance est noume par de vieilles traditions messianiques et apocalyptiques. La 
déchéance des mœurs sociales comme signe d'abandon de Dieu ainsi que l'accumulation de 
catastrophes naturelles et de conflits armés dans des régions et pays musulmans depuis les 
années 1980 sont perçus comme autant de preuves qui viennent appuyer cette conviction28 
(Cook, 2005, p. 136-159). 
Devant l'isolement de la communauté musulmane et l'hostilité du monde qui l'entoure, et en 
l'absence d'un territoire concret où la loi du « vrai islam» est opérante, surtout depuis la 
disparition de 1'« émirat islamique» des Talibans, l'oumma rêvée élit son domicile dans le 
monde virtuel en attendant sa concrétisation terrestre (Roy, 2002b, p. 144-154). Le nom AI­
Qaïda proviendrait d'ailleurs de la base (qaida en arabe) de données informatiques établie en 
1988 par Oussama ben Laden et dans laquelle il a répertorié lesjihadistes de partout à travers 
la planète qui transitaient dans ses camps d'entraînement et qui étaient par la suite connectés 
à [nternet (Kepel, 2003c, p. 46). 
La reconstitution du califat est une illustration de la quête de l'oumma originelle (Roy, 
2002b, p. 163). « L'établissement d'un État islamique au sein du monde musulman n'est pas 
une tâche aisée ni une entreprise facile, mais c'est dans la restauration du califat que réside 
l'espoir de l'oumma », affirme Zawahiri (2005a, p. 297). La chute du califat, qui a 
accompagné la disparition de l'Empire ottoman, semble marquante dans l'esprit des 
doctrinaires jihadistes. Ben Laden fait de l'émergence du nationalisme et des régimes laïcs, 
qui reflètent pour lui le retour de lajahiliyya, une des causes de cette chute (Saghi, 2005a, p. 
29). Dans une déclaration diffusée par AI-Jazira en octobre 200 l, le porte-parole d' Al-Qaïda 
parle d'ailleurs des victimes emportées par son jihad comme étant une petite réparation pour 
28 Voir l'ouvrage consacré à ce sujet par Cook: 2005. Contempormy Muslim Apocalyptic 
Literature. New York: Syracuse University Press. 
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1'« humiliation» et le « mépris» dont a souffert l'oumma « depuis plus de quatre-vingt ans» 
(cité par Kepel, 2004, p. 160). 
La nouvelle oumma imaginaire rejette la citoyenneté, le droit séculier et le concept de culture, 
même cel1e d'origine, décriés comme des lègues de l'Occident colonial (Lamchichi, 2001, p. 
8-9; Roy, 2002b, p. 152-154). Or, la conception du monde des penseurs jihadistes s'articule 
justement sur le conflit entre « deux civilisations» : l'islam d'une part, et l'Occident j udéo­
chrétien29 de J'autre (McAuley, 2005, p. 273). Cette idée de choc des civilisations est exposée 
par Zawahiri dans Cavaliers sous l'étendard du Prophète, diffusé après les attentats anti­
américains de 2001. Il y parle du « caractère universel [du] combat» entre les « forces 
occidentales hostiles à l'islam» et « l'alliance fondamentaliste» islamique (Zawahiri, 2005a, 
p.301). 
Notons que le discours jihadiste reprend les catégories classiques de dar al-islam et dar al­
kuJr, mais avec une compréhension différente: tous les territoires sont ceux du kuJr mais à 
des degrés divers (Roy, 2002b, p. 154-156); ou, inversement, depuis que l'islamisme est 
désormais partie prenante de l'Occident, qu'il « se faufile dans ses banlieues comme il se 
propage sur Internet», le monde est un espace diffus où se mêlent les deux types de 
territoires3o (Kepel, 2004, p. 154). 
Nous pouvons aussi affirmer que l'opposition entre dar al-islam et dar al-kuJr se manifeste 
différemment dans la doctrine classique par rapport à la vision jihad iste contemporaine: alors 
que la première s'exprime dans un esprit positif de conquête et de construction d'un royaume 
universel à advenir, le j ihadisme, tout en partageant cette aspiration, énonce son projet par la 
29 Désigné aussi par « judéo-croisé »et « américano-sioniste ». 
30 Cette conception est différente de celle défendue par Khomeyni en ce que celui-ci étend la 
portée de J'espace islamique à l'Occident tout en continuant à considérer le monde musulman comme 
étant dar al-islam. 
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victimisation et la volonté de vengeance - un aspect que nous aurons J'occasion de démontrer 
plus loin dans ce chapitre. 
Par ailleurs, si la vision jihadiste diffère de la conception classique sur le plan du découpage 
géopolitique, elle lui ressemble en ce qu'elle impose, comme nous le montrerons plus loin, la 
nécessité d'une lutte contre l'impiété, aussi bien à l'extérieur qu'à l'intérieur du monde 
musulman, soit contre les «mauvais sujets» de l'islam. 
3.2 Objectifs dujihad armé 
Le salafisme jihadiste est fondamentalement lié à la conception de 1'« être musulman» 
d'après la doctrine d'al-wala' wa-l-bara' (littéralement « loyauté et déloyauté », aussi 
désignée par « allégeance et rupture »), qui a été surtout travaillée par les juristes médiévaux 
les plus rigoristes, dont Ibn Taymiyya. Ce principe, dont la compréhension est cruciale pour 
notre étude, fonde l'identité musulmane du fidèle par rapport à: 1) sa disposition à s'engager 
dans le jihad armé et 2) sa propension à aimer ce qui est islamique, donc vrai, et détester ce 
qui ne l'est pas, donc faux. 
Cette doctrine constitue une rupture claire par rapport au sunnisme orthodoxe, qui ne s'ingère 
pas dans la foi de ses fidèles, même pour ce qui concerne la satisfaction des cinq piliers de la 
religion. Outre le fait d'affirmer la supériorité de l'islam, selon une définition très étroite et 
puritaine, elle sert de base à l'anathème (takfir) , employé à outrance par les doctrinaires 
jihadistes, et ce, parfois sur des groupes entiers (Cook, 2005, p. 137-139). Or, dans l'islam 
classique, l'excommunication, rarement appliquée, est « un acte juridique extrêmement 
grave, strictement codifié, et que seul peut prononcer le consensus des oulémas» (Kepel, 
2003b, p. 90). 
Al-wala' wa-l-bara' est d'ailleurs le sujet du pamphlet L'Allégeance et la rupture. Un article 
de foi altéré et une réalité perdue de vue dans lequel Zawahiri (2005, p. 311-363) interdit 
toute alliance ou amitié avec les impies, qu'ils soient musulmans ou non-musulmans, et ce, 
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aussi bien au niveau politique qu'individuel. Selon l'idéologue égyptien, il est impératif de 
faire la lutte aux infidèles, aux apostats et aux hypocrites qui ne se rallient pas au jihad, 
jusqu'à ce qu'ils se soumettent à ce « vrai islam» ou soient anéantis. 
Zawahiri (2005a, p. 243-261) vajusqu'à vilipender l'organisation des Frères musulmans, un 
des hérauts historiques de l'islamisme. Dans La Moisson amère: Les soixante ans des Frères 
musulmans, il reprend la réflexion faite une vingtaine d'années auparavant par Faraj à propos 
des oulémas égyptiens d'AI-Azhar pour condamner le fait que la confrérie ait abandonné le 
jihad au nom de l'islam et qu'elle ait accepté d'intégrer le jeu électoral en Égypte. Pour 
Zawahiri, la démocratie est une « divinisation de l'homme» (2005a, p. 267), selon le 
raisonnement suivant: « Dieu (qu'Il soit exalté!) ordonne de s'en remettre à Lui (qu'II soit 
loué!), la démocratie ordonne de s'en remettre au peuple; peut-on aller plus loin dans 
l'impiété?» (2005a, p. 273) Plus tard, dans un enregistrement vidéo diffusé par AI-Jazira, il 
fera le même sermon au Hamas palestinien pour s'être engagé dans un processus politique 
démocratique « impie» (Naïm, 2006). 
L'attitude de « vrai ou faux» et de « se battre ou être tué », affirmée par la doctrine d'al­
wala' wa-l-bara', inscrit l'impératif du jihad dans l'immédiateté et, par extension, l'impératif 
de purger l'intérieur et l'extérieur de l'oumma. 
« Jihad for the radicals is not merely a defensive measure (as they interpret it) or even a 
proselytizing strategy, although it is of course necessary for both. Rather, it reinforce a 
certain type of Muslim society.[ ... ] It will create an environment in which faith can be 
maximized and in which any and ail victories automatically highlight the truth of Islam 
[... ], where the Muslims will stand proud and dominant rather than weak and 
submissive. » (Cook, 2005, p. 138) 
Pour Abdallah Azzam, le jihad est le seul moyen de recréer la société musulmane originelle 
et d'unifier les musulmans sous une oumma qui finira par répandre la vraie religion dans le 
monde (Cook, 2005, p. 129-130). Dans son pamphlet écrit en 1984, Défendre la terre des 
musulmans constitue le principal devoir individuel, Azzam (2005a, p. 145) prescrit le jihad 
afghan comme une obligation individuelle (jard 'ayn) pour tous les musulmans, un devoir qui 
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nécessite l'autorisation de personne et dont le délaissement constitue un péché entraînant un 
« châtiment douloureux» dans l'au-delà. 
Dans Rejoins la caravane, il évoque ainsi les raisons qui justifient le jihad: 
1. afin que l'impiété ne l'emporte pas, 
2. parce que les vrais hommes sont rares, 
3. par crainte de l'enfer, 
4. pour remplir l'obligation de répondre à l'appel de Dieu, 
5. pour suivre l'exemple des pieux ancêtres, 
6. pour établir une base solide pour l'expansion de l'islam, 
7. pour défendre les opprimés, 
8. par goût du martyre. (Azzam, 2üü5a, p. 155) 
Cet ancien frère musulman invalide le jihad spirituel en contestant la tradition qui le fonde, en 
même temps qu'il élève le jihad armé au rang de pilier et le décrète comme obligation qui 
incombe annuellement aux fidèles durant « toute leur vie» : « On ne peut accomplir le jihad 
pendant un an et cesser pendant plusieurs années, si l'on est à même de continuer. » (Azzam, 
2üü5a, p. 175) À ce propos, ben Laden vajusqu'à ajouter cinq piliers à ceux formant l'axe 
indiscuté, en citant un hadith rapporté par AI-Tirmidhi : « Je [le Prophète] vous ordonne cinq 
injonctions que Dieu m'a ordonné (sic): l'observance, l'obéissance, le jihad, l'exil et la 
communauté.» (cité par Saghi, 2üü5a, p. 32) Pour Azzam, c'est parce que « le jihad a disparu 
de la vie des musulmans [... ] qu'ils sont devenus pareils à des débris charriés par un torrent» 
(2üü5a, p. 145), et « toute la communauté musulmane demeurera dans le péché tant que le 
dernier empan de territoire musulman n'est pas libéré des infidèles» (2üü5a, p. 177). 
Dans l'esprit d'Azzam, défendre les territoires musulmans des agressions extérieures est plus 
urgent que le combat contre les régimes impies du monde musulman. Dans ce sens, 
combattre l'ennemi extérieur doit primer sur la lutte contre l'ennemi intérieur. Aussi, selon 
une perspective pan-islamique, la terre est plus importante que l'État-nation, et l'Afghanistan 
devait être la case-départ de la conquête des autres territoires musulmans en vue de rétablir 
l'oumma (Azzam, 2üü5a, p. 149-151). 
55 
C'est dans ce cadre qu'Azzam est identifié comme le premier théoricien du jihad mondial de 
l'époque contemporaine, en rupture par rapport à l'orientation nationaliste dominante chez les 
islamistes radicauxjusqu'aux années 1980. Cependant, il n'ajamais été partisan de porter des 
coups sur le territoire de l'ennemi lointain, et il était fermement opposé à la propagation du 
jihad contre les pouvoirs arabes, notamment ceux d'Arabie saoudite ou d'Égypte 
(Hegghammer, 2005a, p. 137). 
3.2.1 Vers l'exportation du combat 
Les attentats du 11 septembre et les autres attaques de grande ampleur contre des cibles 
occidentales sont la conséquence d'une évolution dans la pensée de Zawahiri et ben Laden. 
Au début de leur parcours afghan, dans le milieu des années 1980, Zawahiri et ben Laden 
prennent position pour inclure les régimes arabes, surtout ceux d'Égypte et d'Arabie saoudite, 
dans leur jihad global, en rupture avec Azzam (Lacroix, 2005a, p. 221). 
L'invitation lancée en août 1990 par le roi saoudien Fahd aux Américains pour venir protéger 
le royaume contre une éventuelle invasion de l'armée de Saddam Hussein constituera 
cependant un événement déterminant pour Oussama ben Laden: l'ennemi proche cède 
désormais la place à l'ennemi lointain dans sa hiérarchie des priorités (Kepel, 2004, p. 122­
123). En 1996, ben Laden écrit son pamphlet Déclaration de guerre aux Américains qui 
occupent le pays des deux lieux saints dans lequel il met la libération de l'Arabie saoudite au 
centre de son objectif de jihad et montre du doigt les États-Unis comme profanateurs de la 
terre sacrée3l . Cette occupation des lieux saints est, selon lui, « la dernière calamité à s'être 
abattue sur les musulmans [... ] depuis le décès du Prophète» (2005a, p. 51) et une ultime 
humiliation qui vise à tuer l'islam en s'attaquant à son coeur. Combattre l'ennemi américain 
devient, « après la foi, le premier des devoirs» (ben Laden, 2005a, p. 55). 
31 Voir la page 23 de notre texte. 
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Zawahiri n'adhère pas encore à l'agenda de ben Laden. Pour lui, la priorité est d'établir, avec 
son organisation du Jihad islamique, un État islamique en Égypte, et ce n'est que par la suite 
que « la route de Jérusalem passe[ra] par Le Caire» (cité par Lacroix, 2005a, p. 231). 
Il se repositionne tactiquement et se rallie à ben Laden deux ans plus tard, après une réflexion 
sur l'échec des combats nationaux menés dans les années 1990 par des groupes radicaux, 
dont le sien, pour instaurer un État islamique en Égypte et en Algérie. La stratégie 
d'affrontement direct avec le pouvoir national de ces groupes n'a pas permis de victoires 
militaires significatives et s'est soldée par une terrible série d'arrestations (Burgat, 2005, p. 
151). De plus, en versant surtout le sang d'innocents civils musulmans dans leurs attentats, 
les jihadistes algériens et égyptiens ont échoué à convaincre les populations locales de la 
justesse de leurs actions et ont parfois été démonisés par elles (Cook, 2005, p. 140). C'est 
d'après le même raisonnement que Zawahiri va plus tard s'opposer aux attentats dirigés par 
Abou Moussab AI-Zarqawi contre les chiites en Irak32 (Kepel, 2005b, p. 100). 
Dans Cavaliers sous l'étendard du Prophète, écrit avant l'automne 2001, Zawahiri (2005a, p. 
291) déclare: 
Notre mouvement jihadiste doit accorder son attention au travail visant les masses, la 
prédication au sein de l'oumma, proposer des services au peuple musulman, faire 
partager aux gens ses préoccupations à travers toutes sortes d'œuvres charitables et 
éducatives. Nous ne devons pas laisser de place vacante; nous devons gagner la 
confiance des gens, leur affection et leur respect, car ils ne nous aimeront que s'ils 
ressentent que nous les aimons, nous soucions d'eux et les défendons. En somme, il 
faut que le mouvement jihadiste entre dans la bataille au sein de l'oumma et devant 
elle, et prenne bien garde à ne pas s'isoler de son oumma en menant une lutte élitiste 
contre le pouvoir. 
32 Ben Laden, non plus, n'a jamais fait de la question chiite un problème (Milelli, 2005a, p. 414, 
note J II). 
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Une nouvelle étape est donc franchie en 1998. Dorénavant, le jihad théorisé par Zawahiri et 
ben Laden va privilégier la lutte contre l'ennemi lointain et prescrire de « déplacer la bataille 
au cœur de [sa] terre» (ben Laden, 2005a, p. 83). 
Les deux responsables d'AI-Qaïda lancent la Déclaration du Front islamique mondial pour le 
jihad contre les juifs et les croisés dans laquelle ils font cet appel: 
Tuer les américains et leurs alliés, qu'ils soient civils ou militaires, est un devoir qui 
s'impose à tout musulman qui le pourra, dans tout pays où il se trouvera, et ce jusqu'à 
ce que soient libérées de leur emprise la mosquée al-Aqsa [à Jérusalem] comme la 
grande Mosquée de La Mecque, et jusqu'à ce que leurs armées sortent de tout territoire 
musulman, les mains paralysées, les ailes brisées, incapables de menacer un seul 
musulman (2005a, p. 67). 
Cette injonction est de nouveau réaffirmée par Zawahiri dans Cavaliers sous l'étendard du 
Prophète (2005a, p. 301). 
3.2.2 Les cibles dujihad 
Pour identifier les cibles légitimes du jihad, les idéologues d'AI-Qaïda font appel aux mêmes 
catégories employées dans la doctrine classique, sauf pour ce qui est des polythéistes et des 
brigands. En les adaptant aux formes actuelles que prennent les acteurs politiques, les 
ennemis extérieurs sont le plus souvent désignés par le terme général d' « infidèle », tandis 
que les ennemis intérieurs sont identifiés par les formules « apostat », « hypocrite» et 
« Impie ». 
L'« esprit» de la tradition est préservé aussi dans la mesure où les doctrinaires jihadistes 
demeurent dans la logique d'épuration et d'unité intérieure, et de conquête extérieure: « [ ... ] 
La plus grande sédition, à notre époque, celle qui menace l'unicité de Dieu et le dogme 
islamique, c'est l'abandon de l'alliance entre musulmans comme de l'hostilité envers les 
infidèles », soutient Zawahiri (2005a, p. 315-317). 
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L'ennemi intérieur est incarné par les régimes arabo-islamiques. Ceux-ci sont accusés de ne 
plus être dans la religion, d'être corrompus, et de se soumettre au pouvoir des Occidentaux 
judéo-croisés (ben Laden, 2005a, p. 59; Zawahiri, 2005a, p. 245), tout comme leurs partisans 
nationaux parmi « les religieux, les intellectuels, les juges et les membres des services de 
sécurité» (Zawahiri, 2005a, p. 295) : 
(... ] Les titulaires du pouvoir ne sont pas coupables seulement de classiques 
débordements autoritaires profànes. Ils sont accusés avant tout d'être retombés dans 
l'ignorance préislamique et désignés à la vindicte des croyants pour leur incapacité à 
respecter la norme divine, cette incapacité « expliquant» leur inconduite politique. La 
preuve suprême est leur compromission avec cette « laïcité» dont l'essence même est 
d'organiser la substitution du « droit positif », c'est-à-dire, à leurs yeux, d'une norme 
d'origine « humaine », à la norme inspirée de la révélation divine, la charia et son 
expression juridique, leflqh. (Burgat, 2005, p. 140) 
Les gouvernants musulmans sont de ce fait anathématisés: Zawahiri (2005a, p. 257) parle de 
« l'apostasie des tyrans qui gouvernent en dépit de la loi révélée, les lois positives que le 
colonisateur croisé a semé (sic) dans nos pays et que les musulmans apostats entretiennent». 
Parmi d'autres exemples d'application de cette logique, les idéologues j ihadistes soutiennent 
la nécessité d'annuler tout accord conclu entre les États-Unis et les dirigeants arabo­
musulmans, puisque ces derniers sont des apostats qui ne peuvent pas agir au nom des 
musulmans (Wiktorowicz et Kaltner, 2003, p. 85). 
L'ennemi extérieur est personnalisé par l'Occident judéo-croisé, dont les « principaux 
criminels» sont les États-Unis et Israël et, dans une moindre mesure, la Russie (Zawahiri, 
2005a, p. 301). Il apparaît comme un ennemi en raison de ses complots incessants et de son 
soutien aux pouvoirs arabo-islamiques impies, en même temps qu'une proie parce qu'il faut 
le convertir (Cook, 2005, p. 147). 
« The j ihadis categorize both the Israelis and Americans as « people of war » : Israel 
occupies and oppresses Muslims in Palestine; the United States oppresses and attacks 
Muslims in Afghanistan, Iraq and elsewhere. More important, Israel is portrayed as an 
extension of an American policy to attack the Muslim world, thus representing the 
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conflict in Palestine as one of many strategic components designed to support U.S. 
aggression. » (Wiktorowicz et Kaltner, 2003, p. 82-83) 
Au-delà du fait d'Israël, les juifs sont aussi des cibles de prédilection pour des raisons 
ontologiques (Cook, 2005, p. 159). Ainsi, dans un entretien accordé à AI-Jazira en octobre 
2001, ben Laden dit citer une parole du Prophète sur la lutte inéluctable contre les juifs et son 
obligation eschatologique, jusqu'au triomphe final de l'islam, puis conclut: « Celui qui 
prétend qu'il y aura une paix durable entre nous et les juifs est un impie car il renie le Livre et 
son contenu» (cité par Kepel, 2004, p. 158). 
Par ailleurs, pour Zawahiri (2005a, p. 303), « l'alliance judéo-croisée menée par les États­
Unis ne permettra à aucune force musulmane de parvenir au pouvoir dans aucun pays 
musulman». Par conséquent, la chute des États-Unis entraînerait forcément ceJle des 
gouvernants musulmans et permettrait de régler plusieurs conflits régionaux (cité par 
McAuley, 2005, p. 273). En somme, « [... ] tuer des Israéliens puis des Américains, et des 
Occidentaux en général, et enfin leurs agents "apostats" dans le monde musulman constitue 
l'ordre décroissant de préférence des cibles "légitimes"» (Kepel, 2004, p. 158). 
Dans cette logique, la nouvelle approche transnationale doit permettre aux jihadistes de se 
présenter comme les défenseurs de la nation musulmane, et d'isoler en même temps les 
autorités apostates en place dans le monde musulman et les élites qui collaborent avec eJles 
(Cook, 2005, p. 140). 
En outre, le fait de réaliser des frappes spectaculaires. devait, de par leur coût social et 
économique, faire pression sur les États-Unis et leurs alliés et les forcer à changer de 
politiques. L'effet médiatique que ces attaques allaient avoir devaient mobiliser une oumma 
galvanisée par l'audace de ses martyrs et stimuler le recrutement de volontaires prêts au 
suicide pour sa cause (Kepel, 2003c, p. 49-55). 
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Sur le plan symbolique, la lutte à l'extérieur de l'oumma sert aussi « d'hégire spirituelle », 
puisque l'intérieur du monde musulman est considéré comme « tout autant corrompu que 
menacé» (Roy, 2002b, p. 163). 
Le jihad répond ainsi au double objectif d'unité de l'oumma et d'expansion de l'islam, 
comme l'énonce la doctrine classique: 
1) La défense des terres musulmanes par le jihad doit amener les musu Imans à se rassembler, 
dans l'urgence, autour du vrai islam et d'une cause commune: « On ne peut repousser 
l'envahisseur qu'avec l'ensemble des musulmans, ces derniers doivent donc ignorer ce qui 
les divise, provisoirement, car fermer les yeux sur leurs divisions ne peut pas être plus grave 
que d'ignorer l'impiété capitale qui menace les musulmans. »(ben Laden, 2005a, p. 55) 
2) Dans l'esprit de ben Laden, le fait de porter des coups à l'Occident, en choisissant des 
cibles à forte valeur symbolique, constitue un moyen de prouver la force de l'islam et sa 
vérité. C'est aussi un moyen de faire élever la voix de Dieu. Pour lui, le fait de démontrer 
cette supériorité doit, à l'instar de sa perception des conquêtes du début de l'islam, susciter 
l'admiration des populations mécréantes et les attirer à se convertir, en même temps qu'il 
dissuade les apostats et permet de consolider l'oumma des croyants (Cook, 2005, p. 150­
151). 
L'extrait de Mœurs et jurisprudence du jihad d'Abdallah Azzam que nous présentons ci­
dessous résume bien, à notre avis, la conception du jihad sur le sentier de Dieu selon Al­
Qaïda: 
En islam, le combat est légitime pour répandre la parole de Dieu, sauver l'humanité de 
l'impiété, la faire passer des seules ténèbres de ce monde à la lumière de ce monde et 
de l'au-delà. C'est pourquoi, dans cette sainte religion, le combat a été instauré pour 
dépasser les obstacles politiques, économiques et sociaux devant l'appel à la foi 
musulmane, et nous pouvons même dire que la fonction du jihad (le combat) est 
d'abattre les barrières qui empêchent cette religion de se répandre sur toute la surface 
du monde. Lorsque les gens acceptent cette religion, nul besoin de dégainer le sabre ni 
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de faire couler le sang ni de détruire des installations ni de gâcher de l'argent, parce que 
cette religion est venue pour réformer, construire et rassembler, non pour détruire. 
Le meurtre et le combat sont une nécessité imposée aux musulmans parce qu'ils 
doivent porter la bannière de l'unicité de Dieu, et qu'ils ont reçu J'ordre de la propager 
sur toute colline et dans chaque plaine. Et si nous ne pouvons pas la faire parvenir aux 
gens sans combattre les systèmes politiques et les pouvoirs en place, nous combattons 
ceux-ci parce qu'ils constituent une entrave sur la voie qui mène aux gens. Si le 
pouvoir politique, les hommes d'argent et les regroupements tribaux se dressent devant 
nous, nous sommes contraints de les affronter avec des armes jusqu'à ce qu'ils se 
soumettent à cette religion, et que s'ouvre le chemin entre nous et les peuples qu'il 
nous a été ordonné de sauver. 
{Combattez-les jusqu'à ce qu'il n'y ait plus de sédition, et que le culte soit rendu à 
Dieu dans sa totalité. S'ils cessent le combat, qu'ils sachent que Dieu voit parfaitement 
ce qu'ils font} (Le butin, 39)33. Le combat a pour fonction d'éliminer la sédition, et 
d'abattre la clique qui se fait adorer des hommes à la place de Dieu; si cette clique se 
rend pacifiquement, nul besoin de dégainer le sabre, nulle nécessité de tuer les gens. 
C'est pourquoi l'islam incite à sauver les gens, même les tyrans, de l'enfer: de l'enfer 
de la jahiliyya en ce bas monde comme de l'enfer dans l'au-delà, c'est pourquoi le 
Prophète (que la prière et la bénédiction soient sur lui!) a dit à Ali, le jour de la bataille 
de Khaybar34 : «Par dieu, si tu obtiens la conversion d'un seul homme, cela te 
rapportera plus de bien que les plus parfaites grâces », et c'est un hadith agréé. (Azzam, 
2üü5a, p. 185-187) 
3.3 La mise en œuvre dujihad 
Comme nous ['avons vu dans le deuxième chapitre, la doctrine classique soumet la 
déclaration du jihad à un ensemble de règles qui limitent les cibles et conditionnent les 
tactiques à employer. Or, AI-Qaïda a innové à plusieurs égards, aussi bien sur le plan 
rhétorique, que tactique et pratique. 
33 Sourate 8 du Coran, verset 39. 
34 Une expédition menée contre les tribus juives de Khaybar, une oasis au nord de Médine, en 
628 (Hegghammer, 200Sa, p. (66). 
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3.3.1 Rhétorique et stratégie médiatique 
Dans Cavaliers sous l'étendard du Prophète, Zawahiri identifie six moyens dont se sert la 
coalitionjudéo-croisée contre l'islam: 
L'ONU, les gouvernants serviles des peuples musulmans, les sociétés multinationales, 
les systèmes internationaux de communication, les agences d'information 
internationales et les chaînes par satellite, les ONG utilisées pour espionner, comploter, 
faire du prosélytisme et de la contrebande d'armes. (2005a, p. 285) 
Kepel (2004, p. 124) note qu'AI-Qaïda va employer au moins trois de ces outils dans sa 
propre stratégie: les ONG islamiques, Internet et les télévisions satellitaires arabes utilisés 
pour « briser l'embargo médiatique imposé au mouvement jihadiste» (Zawahiri, 2005a, p. 
307). À ce propos, le médecin égyptien soutient: « faire passer notre message aux masses de 
l' oumma [... ] est une bataille indépendante que nous devons mener de front avec la batai Ile 
militaire. » (2005a, p. 307-309) 
Sur ce plan, AI-Qaïda fait preuve d'une maîtrise fine du système médiatique, en offrant aux 
télévisions de courtes interventions vidéo de Zawahiri ou de ben Laden, présentées sous 
formes de clips qui s'insèrent parfaitement en prime-time (Saghi, 2005a, p. 27), et de la 
manipulation des images, à travers des mises en scène qui relèvent du mimétisme historique: 
le turban, le costume et la grotte censés rappeler l'hégire du Prophète (Saghi, 2005a, p. 29); et 
le bricolage d'une terminologie puisée à la tradition, mêlant des commentaires de 
jurisconsultes - surtout Ibn Taymiyya, appelé « cheikh de l'islam» (ben Laden, 2005a, p. 65; 
Zawahiri, 2005a, p. 313) -, des versets coraniques et des hadiths souvent mal attestés35 
(Cook, 2005, p. 147). 
35 L'Allégeance et la rupture. Un article de foi altéré et une réalité perdue de vue de Zawahiri 
constitue probablement l'exemple le plus éloquent de cette forme de rhétorique religieuse censée 
exalter les croyants. 
63 
L'organisation terroriste exceUe aussi dans l'art de manipuler des symboles forts et d'offrir 
un vocabulaire politique et religieux pOlteur. Nous avons relevé quelques exemples de ces 
procédés: 
1) Azzam, Zawahiri et ben Laden font beaucoup d'effOlt pour se poser en héritiers directs de 
la tradition savante des anciens oulémas, en présentant leurs positions comme étant celles de 
toutes les écoles juridiques olthodoxes, gommant les divergences entre celles-ci et toutes 
différences d'interprétation entre jurisconsultes (voir ben Laden, 2005a, p. 65 et Azzam, 
2005a, p. 185). Ils sélectionnent des textes interprétatifs de quelques auteurs, surtout de 
l'époque médiévale, les décontextualisent pour les faire répondre aux problèmes 
contemporains, et ce, en mêlant préceptes spirituels et profanes dans un style rhétorique 
rempli de raccourcis et de raisonnements simplistes. 
Parallèlement, il Y a toute une récupération du vocabulaire tiers-mondiste, voire marxiste, 
pour exploiter l'hostilité croissante de l'opinion publique musulmane envers les États-Unis et 
dénoncer l'injustice des ordres mondial et nationaux actuels. Ben Laden soutient, par 
exemple, que « les Américains comprennent le sens de la liberté lorsque celle-ci s'applique à 
la race blanche» (cité par McAuley, 2005, p. 273). Zawahiri (2005a, p. 287 et 293) emploie 
souvent des expressions telles « masses », «libération nationale », «servitude» et 
« impérialisme occidental dominant ». Paradoxalement, lui-même affirme que « celui qui 
prétend être musulman et cite un penseur démocratique ou socialiste, devient apostat» 
(2005a, p. 275). 
2) Zawahiri et ben Laden se servent des questions palestinienne et irakienne comme support 
rhétorique pour justifier le jihad. La référence au conflit israélo-palestinien, présenté comme 
un choc religieux judéo-islamique, et les appels au jihad contre Israël, des slogans bien plus 
mobilisateurs que l'Afghanistan ou la Tchétchénie, ont toujours été très récurrents dans leur 
discours. La défense de l'Irak et de son peuple meurtri constitue, de la même manière, un 
symbole porteur dans le monde arabe et qui revient souvent dans leurs propos. 
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Kepel (2004, p. 14) interprète ainsi la métaphore que ben Laden a tenté de mettre en scène à 
travers les attentats du 11 septembre: 
Le carnage de New York et Washington se veut la prolongation poussée au paroxysme 
des attentats suicides palestiniens dont Ben Laden tente de capter, de détourner la 
popularité à son profit - comme il le signifie dans sa déclaration télévisée du 7 octobre 
depuis une grotte afghane en jurant « par Allah qui a élevé les cieux sans colonnes, que 
jamais l'Amérique ne dormira tranquille» tant que dureront les souffrances des 
Palestiniens et des enfants d'Irak. 
Pourtant, si pour Azzam, le jihad en Afghanistan devait n'être qu'une étape, une sOlte 
d'entraînement avant de passer au jihad pour la libération de la Palestine, Zawahiri et ben 
Laden ne considèrent pas cet enjeu comme une priorité jusqu'en 2001. Lacroix (2005a, p. 
293) mentionne les « reproches dont la mouvance jihadiste a fait l'objet [... ], surtout depuis 
l'Intifada d'aJ-Aqsa en 2000, selon lesquels Ben Laden et AI-Qaida auraient auparavant 
considéré comme secondaire la lutte contre Israël ». De son côté, Roy rappelle qu'aucun non­
Palestinien n'est allé se battre dans les territoires occupés depuis ceux de la bande à Baader et 
de l'Armée rouge japonaise (Roy, 2002b, p. 191). Quant à l'Irak, on se rappellera qu'en 
1990, ben Laden avait lui-même offert aux dirigeants saoudiens de mobiliser 16000 de ses 
moujahidines contre l'armée de Saddam Hussein qui venait d'envahir le Koweït. 
3.3.2 Stratégie militaire: terreur et culte du martyre 
Au fur et à mesure que la géographie du jihad armé se circonscrit à la « périphérie» du 
monde musulman, le recrutement des jihadistes devient lui aussi de plus en plus périphérique. 
En effet, comme nous l'avons évoqué au début de ce chapitre, les premières vagues de 
moujahidines internationaux d'Afghanistan proviennent surtout de pays arabes, 
principalement de trois États, selon un inventaire réalisé par ben Laden lui-même: l'Arabie 
saoudite, l'Égypte et l'Algérie. La plupart de ces volontaires sont à l'origine issus 
d'organisations radicales nationales. Après 1992, la base de recrutement d'AI-Qaïda 
s'internationalise avec l'arrivée de jeunes barn again muslims vivant en Occident, sans passé 
militant, aussi bien des déracinés réislamisés que des convertis, pour qui l'islamisme est une 
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occasion de reconstruction identitaire et de protestation contre l'exclusion (Roy, 2002b, p. 
189-198). 
Les textes d'Azzam, ben Laden et Zawahiri comportent souvent des conseils pratiques et 
tactiques à l'attention des moujahidines et d'éventuels sympathisants36 . Mais de ces trois 
doctrinaires, c'est Zawahiri qui a le plus développé et influencé les techniques et manœuvres 
employées par Al-Qaïda. 
Devant la supériorité militaire occidentale, Zawahiri va, dès 1996, combiner deux stratégies: 
en plus de la logique de guérillas expérimentée en Afghanistan, il conçoit de petits 
groupuscules déterritorialisés « d'agents dormants» ainsi qu'une tactique axée sur 
l'évitement d'un face-à-face avec les forces opposées et sur des frappes-surprises censées 
terroriser l'ennemi37 (Kepel, 2003b, p. 91). Ces activistes invisibles, pouvant surgir n'importe 
où et n'importe quand, sont présentés comme les avant-gardes combattants qui doivent 
inspirer leurs coreligionnaires par leurs opérations-suicides éclatantes (Kepel, 2005b, p. 100). 
Zawahiri expose les principales 1ignes de sa stratégie dans Cavaliers sous l'étendard du 
Prophète, dont nous avons choisi des extraits: 
Il faut: 
1. prendre soin de provoquer le plus de dégât chez l'ennemi, tuer le plus de gens, car 
c'est le seul langage que comprenne l'Occident; quoi que coûtent ces opérations en 
effort et en temps; 
36 Voir entre autres Mœurs et jurisprudence du jihad d'Azzam et Recommandations tactiques de 
ben Laden (2005a). Dans le premier texte, Azzam fait un résumé très sommaire et plus ou moins exact 
de la doctrine classique du jihad, mais modifie certaines règles et en introduit d'autres. Il recommande 
notamment le meurtre des moines qui se mêlent aux gens, des communistes afghans, hommes et 
femmes, ainsi que celui des vieillards et des infirmes qui peuvent être utiles aux infidèles (p. 187-195). 
37 Azzam était opposé à la création de telles unités dispersées dans l'oumma. Il préférait plutôt 
une base territoriale solide d'éducation, d'entraînement, puis de départ d'une armée de jeunes 
musulmans volontaires au suicide (Hegghammer, 2005a, p. 135-136). 
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2. se concentrer sur les opérations-martyre, qui sont les plus aptes à infliger des pertes à 
l'ennemi et les moins coûteuses en moujahidines; 
3. choisir les cibles ainsi que le type d'arme utilisée de telle sorte qu'elles atteignent les 
poins sensibles de l'ennemi afin de le dissuader de toute oppression, mépris et violation 
de toutes les coutumes et choses sacrées, et que, grâce à ce combat, il reprenne sa place 
normale. (Zawahiri, 200Sa, p. 30S-307) 
Aux militants vivant dans des pays où ils sont en position de faiblesse par rapport aux 
mécréants, comme en Inde, en Chine et dans les banlieues de l'Europe et de J'Amérique du 
Nord, Zawahiri demande de faire « une allégeance de façade destinée à renforcer les rangs de 
la Communauté pour que celle-ci puisse, le moment venu, lorsqu'elle s'en sentira capable, 
déclencher le jihad, sans arrière-pensée ni état d'âme » (cité par Kepel, 2004, P. 172). 
D'autres recommandations sont plus explicites: 
On peut toujours suivre un Américain ou un juif dans la rue puis le tuer d'un coup de 
revolver ou de couteau, avec un explosif de fabrication artisanale, ou bien d'un coup de 
barre de fer; mettre le feu à leur propriété avec un cocktail Molotov n'est pas difficile. 
Avec les moyens du bord, de petits groupes peuvent semer la terreur parmi les juifs et 
les Américains. (Zawahiri, 200Sa, p. 29S) 
En ce qui concerne le développement du culte du martyre, sa paternité revient à Azzam, qui a 
revisité les anciens traités de théologie et mis à jour leur contenu, ce qu'aucun autre auteur 
radical n'avait encore fait. Azzam consacre de nombreux textes à l'éloge du martyre, présenté 
comme le sommet du jihad et comme « forme ultime de dévotion pour Dieu» (Hegghammer, 
200Sa, p. 136). Sa conviction de pouvoir mobiliser les musulmans à travers la martyrologie 
n'ajamais eu d'équivalent dans l'islam sunnite depuis les conquêtes des Vile et VIne siècles 
(Cook, 200S, p. 129). 
En mettant en opposition les martyrs et les missiles guidés de l'ennemi, le faible contre le 
fOlt, AI-Qaïda joue dans le registre de la victimisation et tente d'acquérir un capital de 
sympathie au sein de l'oumma (Cook, 200S, p. IS6). « L'opération [martyre] doit revêtir une 
valeur exemplaire, aisément décryptable par des populations cibles à même de s'y 
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identifier. » (Kepel, 2004, p. 129) Parallèlement, la pal1icipation à un cycle où se succèdent 
provocations et ripostes permet de capitaliser la solidarité avec les victimes musu Imanes 
engendrées par ces dernières (Kepel, 2004, p. 16-17). 
Dans les faits, les attentats-suicides sont un phénomène relativement récent dans le sunnisme 
(ils ont commencé au début des années 1990; sinon, on en trouve des exemples en Inde au 
milieu du XIXe siècle), car l'orthodoxie musulmane interdit le suicide. Pour fournir une 
justification théologique à ce type d'opérations et pour récuser leur association au suicide, les 
idéologues jihadistes ont recours à des citations coraniques qui ne figurent pas dans la 
littérature classique du jihad et dont l'interprétation admise traditionnellement réfère à des 
sujets totalement éloignés du jihad. À cet égard, Cook (2005, p. 142-144) cite plusieurs 
exemples de versets sortis de leur contexte, remaniés et réinterprétés. 
Toutes sortes d'histoires fantasmatiques et de miracles, présentées comme des faits réels, sont 
aussi construites autour de la mort du martyr. Elles concernent principalement l'aide divine 
que le martyr reçoit lors de l'opération, l'odeur pure de sa dépouille et sa pureté ainsi que la 
vision des houris et autres douceurs du paradis (Cook, 2005, p. 153-154). Sur ce plan, la 
ressemblance avec la littérature classique est indéniable. Cependant, si la doctrine classique 
vante les mérites spirituels de ceux qui meurent au combat et leur promet la plus belle des 
situations dans l'au-delà, elle ne vise pas, comme dans le cas d'AI-Qaïda, à créer une armée 
de chair à canon cherchant volontairement la mort, une catégorie de musulmans définis à 
l'avance comme distincts et supérieurs de par leur propension sacrificielle. 
Les pratiques qui consistent à semer la terreur et la panique chez l'ennemi sont, certes, 
autorisées dans la doctrine classique du jihad, mais celle-ci les envisage comme des cas 
exceptionnels pour obtenir la victoire sur l'ennemi. Or, Zawahiri mise exclusivement sur ces 
méthodes extrêmes, laissant de côté les autres procédés de lutte. On peut affirmer que les 
pratiques prônées par les doctrinaires jihadistes s'apparentent davantage à la tradition des 
Assassins (haschaschin), cette secte de l'islam médiéval dont les membres « partaient 
poignarder, au sacrifice de leur vie, des chevaliers francs dans les États croisés de Syrie et de 
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Palestine ou des émirs musulmans trop tièdes dans la poursuite du jihad contre les 
conquérants infidèles d'une partie de la terre d'Islam» (Kepel, 2004, p. 102). 
AI-Qaïda va par ailleurs innover et introduire de nouveaux arguments théoriques pour 
expliquer certaines de ses pratiques: 
En ce qui concerne l'habilité à déclarer le jihad, que la doctrine classique limite uniquement à 
l'imam/calife, les penseursjihadistes considèrent pouvoir se l'approprier en vertu du principe 
suivant: l'acte ou les moyens employés peuvent être justifiés en fonction des conséquences 
positives qu'ils tendent à engendrer, en l'occurrence, la création de l'État islamique. C'est ce 
raisonnement qui permet d'ailleurs à ben Laden de lancer des fatwas et de déclarer le jihad, 
d'autant plus qu'il s'autoproclame d'emblée comme le cheikh représentant les musulmans du 
monde (McAuley, 2005, p. 273). 
Le même argument est aussi employé pour légitimer la rébellion contre les dirigeants 
musulmans, interdite par la doctrine classique parce qu'elle constitue un facteur de fi/na 
(Cook, 2005, p. 132-133). 
Pour justifier les attaques contre les populations civiles occidentales, AI-Qaïda s'appuie sur le 
principe selon lequel toute action pouvant assurer la victoire sur le sentier de Dieu est 
autorisée. Il se sert du principe de réciprocité pour légitimer de telles actions. Ainsi, pour 
Zawahiri, les civils occidentaux participent à l'oppression de populations musulmanes par le 
fait qu'ils contribuent à l'économie de leurs pays et qu'ils élisent des gouvernements qui 
appuient Israël et oppressent les musulmans (Wiktorowicz et Kaltner, 2003, p. 86-90). À 
propos des électeurs occidentaux, le médecin égyptien affirme: « [Ils] ne connaissent que le 
langage de leurs intérêts, soutenu par la force militaire brute. De la sorte, si nous voulons 
dialoguer avec eux et leur faire prendre conscience de nos droits, nous devons leur parler le 
langage qu'ils comprennent.» (cité par Kepel, 2004, p. 128) 
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Un autre argument est évoqué pour justifier la mort de musulmans dans les attentats du Il 
septembre 2001. Dans une entrevue publiée par le quotidien pakistanais The Dawn, en 
novembre 2001, ben Laden affirme: « La chari'a islamique stipule que les musulmans ne 
doivent pas rester longtemps dans la terre d'impiété. » (cité par Kepel, 2004, p. 159) Zawahiri 
développe le même discours dans la perspective d'al-wala' wa-l-bara': la mort de 
musulmans innocents tués dans la foulée est justifiée par le fait qu'ils n'avaient pas à se 
trouver auprès des impies (Kepel, 2004, p. 168-170). 
CONCLUSION 
L'objectif de cette étude était de comparer la conception du jihad offensif chez les salafistes 
jihadistes et celle de la doctrine classique. Nous nous sommes intéressée à un cas spécifique: 
celui des idéologues d'Al-Qaïda, Abdallah Azzam, Ayman AI-Zawahiri et Oussama ben 
Laden. 
Pour répondre à notre question de recherche (Je jihad défendu par Abdallah Azzam, Ayman 
AI-Zawahiri et Oussama ben Laden est-il fidèle à la doctrine classique du jihad, tel qu'ils le 
prétendent eux-mêmes?), nous nous sommes référée à des compilations contemporaines de 
textes théologico-juridiques classiques pour dresser un portrait de la Loi des nations et de la 
doctrine du jihad dans la tradition sunnite. Une fois ce repérage fait, nous avons analysé les 
discours d'Azzam, Zawahiri et ben Laden à la lumière de la grille de comparaison que nous 
avions établie et qui porte sur: 1) la vision conceptuelle du monde, 2) les objectifs du jihad 
armé, et 3) sa mise en œuvre. 
Notre analyse nous a permis de constater que les idéologues jihad istes d'Al-Qaïda emploient 
les catégories juridiques classiques en les détextualisant et en les appliquant à une réalité et 
des problèmes contemporains bien éloignés de ceux des premiers siècles de l'islam, qu'il 
s'agisse de leur vision du monde et du découpage géopolitique qu'ils en font, des objectifs du 
jihad ou de ses cibles. 
Nous avons aussi observé que globalement, excepté pour quelques éléments qui concernent le 
meurtre de civils, l'habileté à déclarer le jihad et l'introduction de nouvelles pratiques 
discursives et médiatiques, le jihad prôné par Azzam, Zawahiri et ben Laden s'inscrit plus ou 
moins dans les limites établies par la doctrine classique: le plus souvent, ces idéologues 
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adoptent des règles définies par les textes classiques comme des cas d'exception, les 
assemblent et les mettent de l'avant. 
Nous avons aussi vu que les idéologues jihadistes innovent à travers l'application du principe 
de tawhid à la société ainsi qu'en exploitant des traditions empruntées à l'époque médiévale, 
notamment la doctrine d'al-wala' wa-I-bara', qui s'inscrivent hors du contexte légal 
classique du jihad. 
La réponse à notre question introductive est donc diffici le à établir avec justesse. 
Toutefois, nous pouvons affirmer que les textes d'Al-Qaïda et ceux de la doctrine classique 
du jihad traduisent une certaine vision interprétative de l'islam, en ce qu'ils posent, dans 
l'absolu, l'idée d'une lutte globale définie par la foi en la révélation. Dans les deux cas,la 
conception du jihad est fondée sur une lecture du Coran et de la vie du Prophète en tant que 
sources de la pratique politique, et la légitimation que cette conception confère à la violence 
font du jihad un enjeu de pouvoir majeur: dans les deux cas, la pratique prônée s'appuie sur 
des versets élevés au rang de principes normatifs universels sans qu'ils fassent l'objet de 
relativisation par rappoli à leurs cond itions d'avènement ou par rapport aux versets pacifistes, 
qui sont aussi fondateurs de l'islam. 
Cette question renvoie à un élément que nous avons évoqué dans le deuxième chapitre : 
l'imposition par les oulémas de l'époque classique d'une « pensée dogmatique, 
essentiellement jurid ique, et [d 'June olihodoxie sans prise avec le réel [... ] assumant de la 
sOlie une lourde responsabilité dans l'absence d'évolution de l'islam vers la laïcité» 
(Lamchichi, 1994, p. 131), même si de nombreux réformistes, parmi lesquels des théologiens, 
s'emploient depuis le XIXe siècle à promouvoir la « sOliie du religieux de l'espace politique» 
et la création de « systèmes dans lesquels les normes juridiques se fixent dans le cadre de 
l'État de droit, c'est-à-dire par la délibération publique» (Lamchichi, 1994, p. 131). Elle 
renvoie aussi à la fusion, dans la philosophie retenue par les canons de l'islam orthodoxe, 
entre le jihad spirituel et le jihad militant. 
72 
On peut considérer le caractère fondamental désigné par l'auto-compréhension des jihadistes 
de la formule « Dieu a fait des croyants la meilleure Communauté qu'il ait jamais créée, et 
ses témoins sur terre» le point de confort de la philosophie de guerre, car c'est dans le « petit 
jihad» qu'est acquise la mise en œuvre de cette supériorité38 . Ce sentiment de supériorité 
borne, aliène, l'immanence de l'acte spirituel du « grand jihad », et se pose en termes de 
devoirs et d'exigences qui relèvent de la problématique de la croyance. Autrement dit, la 
croyance reconduit cette auto-compréhension et fait dériver du rayon spirituel l'exigence 
immédiatement inscrite dans le devoir d'affirmer la supériorité par la conquête, à l'extérieur 
comme à l'intérieur de l'islam. 
La mise de ('avant de prismes comme ceux du tawhid et d' al-wala' wa-l-bara' par des 
mouvements islamistes radicaux nous paraît particulièrement périlleuse dans un monde 
globalisé où les destins des communautés sont de plus en plus interconnectés et 
interdépendants. La coercition et la violence, réelles ou imaginaires, provoquées par 
l'association entre la vision auto-sacrificielle de l'islam et une conception manichéenne du 
vrai et du faux musulman, contribuent à enfermer le monde musulman dans des 
représentations chargées de préjugés mal fondés. L'islam est en effet trop souvent confondu 
avec des courants politico-religieux extrémistes qui s'en réclament. Sur le plan intérieur, la 
mise en œuvre de tels prismes permet un contrôle sur la pensée et sur l'expression publique et 
provoque une sorte de passivité intellectuelle au sein des sociétés musulmanes (Cook, 2005, 
p. 141). 
Plusieurs constats paraissent aujourd'hui inévitables dans l'esprit du chercheur qui observe 
J' actual ité : 
1) La riposte américaine aux attentats terroristes réalisés par le réseau AI-Qaïda ou attribués à 
lui a indifféremment nui aux musulmans, qu'il s'agisse des Palestiniens, des Irakiens, ou tout 
38 Voir à ce titre l'extrait de Mœurs et jurisprudence du jihad que nous avons présenté aux pages 
60 et 61. 
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simplement des immigrants vivant paisiblement en Occident et qui sont désormais victimes 
d'une suspicion constante. 
2) Le terrorisme islamiste a servi de prétexte au renforcement de la répression dans les 
régimes autoritaires des pays musulmans du Moyen-Orient et d'Asie. 
3) Il a souvent provoqué davantage de victimes civiles chez les populations musulmanes que 
chez les « impies », contribuant du coup à creuser lajitna, la guerre au cœur de l'islam, selon 
l'expression de Kepel (2004). 
Le défi suppose de surmonter les retranchements des uns et des autres par le dialogue, en se 
rappelant que ce qu'on appelle Islam et Occident ont été et sont toujours intimement liés, et 
que la pensée islamique - qui a beaucoup contribué à l'histoire intellectuelle de l'Europe - ne 
peut être réduite à ses manifestations islamistes. Il suppose aussi de s'attaquer aux inégalités 
économiques et au déficit démocratique inter et intra-étatiques qui permettent à l'islamisme et 
aux mouvements xénophobes occidentaux de se poser en idéologies de mobilisation 
populaire protestataire. 
La lecture de ce mémoire, pris comme un tout, offre un portrait du jihad sous différentes. 
dimensions. Nous pensons avoir évité un piège, récurent dans ce type d'analyse: imposer une 
logique trop cohérente à des textes disparates et profiter de ressemblances de vocabulaires 
pour en faire une grammaire commune. 
D'autres études devront approfondir la recherche, continuer à observer la production 
discursive j ihadiste et suivre son évolution, notamment son interaction avec les autres 
mouvances de l'islamisme. Une analyse rigoureuse du salafisme jihadiste doit savOir 
s'inscrire dans la longue durée, pour pouvoir discerner comment ce phénomène se confronte 
au temps et comment il se renouvelle. 
APPENDICE A 
LE CORAN ET LA QUESTION DU JIHAD 
Le Coran est ambivalent sur les questions de violence et de tolérance religieuses. Voici 
quelques exemples de versets coraniques belliqueux, et d'autres qui prônent la tolérance: 
Ceux qui refuseront de croire à nos signes, nous les approcherons du feu ardent. 
Aussitôt que leur peau sera brûlée, nous les revêtirons d'une autre, pour leur faire 
éprouver un supplice cruel. (Coran 4 : 59) 
Ce n'est pas vous qui les tuez, c'est Dieu. Quand tu lançais (un trait), ce n'est pas toi qui 
le lançais, c'était Dieu, pour éprouver les fidèles par une belle épreuve; car Dieu entend 
et sait tout. Dieu l'a fait parce qu'il met au néant les ruses des infidèles. (Coran 8 : 17­
18) 
Faites la guerre à ceux qui ne croient point en Dieu ni au jour dernier, qui ne regardent 
point comme défendu ce que dieu et son apôtre ont défendu, et à ceux d'entre les 
hommes des Écritures qui ne professent pas la vraie religion. Faites-leur la guerre 
jusqu'à ce qu'ils payent le tribu de leurs propres mains et qu'ils soient soumis. 
(Coran 9 : 29) 
o croyants! combattez toujours les infidèles qui vous avoisinent; qu'ils vous trouvent 
toujours sévères à leur égard. Sachez que Dieu est avec ceux qui le craignent. (Coran 
9: 124) 
Les fidèles et les incrédules sont deux adversaires qui se disputent au sujet de Dieu; 
mais les vêtements des infidèles seront taillés de feu, et l'eau bouillante sera versée sur 
leurs têtes. Leurs entrailles et leur peau en seront consumées; ils seront frappés de 
gourdins de fer. Toutes les fois que, transis de douleur, ils voudront s'en évader, on les 
y fera entrer et on leur criera: Subissez le supplice du feu. (Coran 22 : 20-22) 
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Quand vous rencontrerez les infidèles, tuez-les jusqu'à en faire un grand carnage. Et 
serrez les entraves des captifs que vous aurez faits. (Coran 47: 4) 
***************************** 
Ceux qui ont cru, ceux qui suivent la religion juive, les chrétiens, les sabéens et 
qu iconque aura cru en Dieu et au jour dernier, et qui aura pratiqué le bien, tous ceux-là 
recevront une récompense de leur Seigneur; la crainte ne descendra point sur eux, et ils 
ne seront point affligés. (Coran 2 : 59) 
Point de violence en matière de religion. La vérité se distingue assez de l'erreur. Celui 
qui ne croira pas au Thagout et croira en Dieu aura saisi une anse solide à J'abri de 
toute brisure. Dieu entend et connaît tout. (Coran 2 : 257) 
C'est pourquoi nous avons donné ce précepte aux enfants d'Israël: Celui qui aura tué 
un homme sans que celui-ci ait commis un meurtre, ou exercé des brigandages dans le 
pays, sera regardé comme le meurtrier du genre humain; et celui qui aura rendu la vie à 
un homme sera regardé comme s'il avait rendu la vie à tout le genre humain. (Coran 5 : 
35) 
Si quelque idolâtre te demande un asile, accorde-le-lui afin qu'il puisse entendre la 
parole de Dieu, puis fais-le reconduire à un lieu sûr. Ceci t'est prescrit, parce que ce 
sont des gens qui ne savent pas. (Coran 9 : 6) 
Si Dieu voulait, tous les hommes de la terre croiraient. Veux-tu contraindre les hommes 
à devenir croyants? Comment une âme pourrait-elle croire, sans la volonté de Dieu? Il 
déversera son indignation sur ceux qui ne comprennent pas. (Coran 10 : 99-100) 
o hommes, nous vous avons procréés d'un homme et d'une femme; nous vous avons 
partagés en familles et en tribus, afin que vous vous connaissiez entre vous. Le plus 
digne devant Dieu est celui parmi vous qui le craint le plus. Or, Dieu est savant et 
instruit de tout. (Coran 49 : 13) 
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